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ذن الفَقيه 


ع 
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الخرام ل والكتابة والطَّعام 
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عن بعض الأئمة قال الحُسين بن علي (قتل 1اه): 
«يا عُلماء السُوءِ جلستم على باب الجنّة, 

د أن 2 030 نَّ اة 1 
5 ا 53 

ولا تركتم غيركم يجوزكم فيدخل الجنة» 


(إخوان الصفاء رسالة العقائد 4 ص 97) 
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خطية الكتاب 


هذا الكتاب أسميته «بعد إذن الفقيه»؛ لأتني لست فقيهاً. 
وسيقولها الفاضبون مما كتبتٌ. لا حق لك فضي طرق شأن لا 
يعنيك: فالفقيه غدا الواسطة ما بين العبد وربه. لكن أقول: لي 
الحق. مثلما هو للفقيه. بالمجادلة في ما يمس المجتمع والحياة؛ 
من قضايا باتت خطرة» يجري التعامل بها بجمود الدّهرء وكأنه 
توقف عن الجريان. مع أن كلّ شيء يتحرك حولنا؛ وينطلق نحو 
الأمام: فليأذن لنا فقهاء العصر بالتعبير عمًا نظنه لا يتوافق مع 
روح العصر. ومثلما نرى. ما هيمنت قوى دينية سياسية على 
مفاصل المجامع أو السّلطة إلا ووجهت قوانينها وسياطها إلى 
النساء. 

بينما معاملة اللّساء تعد مقياساً لتقدم وتأخر المجتمعات. 
فبتعليمهنٌ وتحررهنٌ من وطأة التّفريعات والقوانين المنصرية, 
ضد جنسهنٌ يُقاسٌ تحضّر المجتمع. وأظن أن ما يجري 
بخصوص ذلك هو القاصل. فمهما تحدكنا عن الشراثع السمحاء 
الصالحة لكل مكان وزمان. يبقى ما شرع في معاملة السا هو 
المؤشر على سماحة أو ضيق تلك الشّرائع. 
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سے 


رشيد الحيون 


إن أي قانون يميز المرأة عن الرّجل في الحقوق الطبيمية 
والمكتسبة يعيق تقدم المجتمع. وإذا ما بحت في جذوره ودوافعه 
سيظهر التّمييز العنصري الدُكوري وراءه. ومن الفداحة أن تستمر 
تلك الثُفريمات. وكأن الزمان كلّه القرن السابع الميلادي وما قبل 
الهجرة, وأن المكان كله الجزيرة العربية: أو ما ورد في الكتب 
المقدسة بهذا الشأن. 


شفات المرأة الأقدمين فراحوا مصنفين في أحكامها وجمائها 
وآدابها. فين الكتب الفقهية المتقدمة «أحكام النساء» لأحمد بن 
حتيل (ت 241 ه). اعتبر المرأة عورة من الهامة إلى القدم. 
وابن الجوزي في «أحكام النُساءء حمل المرأة كل سوء يحدث 
للزجل؛ وحرض على منعها الخروج من الذارء وأجاز ختانها لما 
يتعلق بالشخفيف من الشّهوة ومنْع الشّحاق بين النّساء. 


وين كتب الفقه المتأخرة «أحكام المرأة في الفقه الإسلامي» 
لأحمد الحجي الكردي. إلا أن الكردي يعلن ميله لأيناء جنسه 
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كان أيرز الكتب والؤسائل في نساء النخية: زوجات وجوارٍ من 
أمهات الأولاد. والمحظيات من القيان: «أمهات الخ لفاء» 


(1) سورة البّقرة, الآية: 228. 
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تمد إذن الثقيه 


لابن حزم الظاهري (ت 456 ه)؛ «جهات الخلفاء من 
الحرائر والإماء» لاين الشاعي الشّافمي (ت 674 ه)ء 
«أخيان النساءه اسل من «المقد القريده لآين عبد ريه (ت 327 

ه)ء «الإماء الشواعر» ريما استله النساخون من «أغاني» أ 
الفرج الأصفهاني (ت 356 ه)ء فلا نجد سبباً إلى قار 


وأخبارمنٌ قد وردت في كتاب «الأغاني الكبير». رغم أنه قق 


أكثر من مرة. 


يمكن أن تستل كتب أخر خاصة بالمغنيات والجواري والشواعر 
من گتب الجاحظ (له رسالة في الجواري والفلمان وأخرى في 
القيان) و«الدشق والتّساءء؛ ومن تب أبي حيان التّوحيدي: 
والتُويري: والعماد الأصفهائي وغيرهم. واختصت كتب العشق 
والباه الكثيرة بقلب المرأة وجسدهاء متها المفضوحة مثل «نواظر 
الأيك في أنواع التّيك» للمفسر جلال الدين السيوطي (ت 911 
ه). ومِنّْها الشاعرية مثل «طوق الحمامة» لابن حزم. وفي 
الفئتين تظهر بلاغة النساء شعراً ونثراً. 


ولربما أول من خص سير النّساء يترجمات وافية كاتب 
الواقدي اين سعد (ت 230 ه) في «الطّبقات الكبرى»»؛ ترجم 
نيساء الؤسول وتساء الخلماء والضحابيات المهاجرات 
والأنصاريات. شغلت سيرهن الجزء الثامن من الكتاب. لا نعلم 
هل رتب ابن سعد كتابه بهذه الطّريقة بنفسه آم رُتب في ما بعدة 
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أي أن يكون للنّساء جزء خاص بهن بعده اهتم اين الجوزي (ت 
7 ه) ضمن موسوعته «صفوة الصّفوة» في سير 
الزاهدات والمتصوفات. بينهن أخوات المتصوف بشر 
الحافي. 


أما ثقافة النّساء فكانت عين اهتمام كاتب «بلاغات النّساءه 
ابن طيفور (ت 280 ه)؛ تُضمن جمهرة كبيرة من أدب نساء 
العامة والخاصةء كنماذج من خطبهنّ وشعرمنٌ وطرائفهنٌ. أما 
الخطيب البندادي الشّافسي (ت 463 ه) فلم يشأ أن يترجم 
لبنات بغداد في كتابه «تاريخ بغداده على الرّغم من كثرة 
الزاهدات والنقيهات وربات القصور. إلا أن الذين ذيلوا الكتاب 
تجاهلوا تحسس البغدادي من النّساء فترجموا لأكثر من ستين 
بغدادية. وهم: ابن النجار. والدمياطي. والدبيثي. 


تأخرت المرأة. رغم ولوجها في الشّأن الثقافي. من الالتفات 
إلى تاريخ بنات جنسهاء فلمل زيثب فواز العاملي (ت 1914) 
كانت أول من صنفت في طبقات الثّساء «الدر المِتّثور في طبقات 
ربات الخدور». ولم يتسع كتابها للنّساء العربيات وحسبء بل 
ترجمت لشّهيرات العالم. تبعتها نظيرة زين الذين (ت 1976) 
بتأليف «السُفور والحجاب» (1928) ثم محاججة من رد عليها 
في كتاب «القتاة والشّيوخ» (1929). إلا أن موسوعة عمر رضا 
كحالة «أعلام النّساءه تبقى الأوسع. وربما كان هذا الكتاب حافز 
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كحالة لتأليف كتاب «الحبه. الذي جمع فيه مختلف طيقات 
العاشقات والعاشقين. 


لم يتوقف التّمييز ضد الفّساء حسب ما جاء في الكتب المذكورة 
سلفاً أو الكتب المقدسة؛ طبقَاً لظروف وجودها. لكن الأحكام التي 
وردت في تلك الكتب التّرائية. والتفسير الدّكوري للُصوص جمل 
من المرأة وسيلة متعة. وأجده نوعاً من التّلاعب بالألفاظ 
والأحكام. فالقرآن لم يسمع بالزُواج بأكثر من واحدة. والشرط 
الوارد في الآية. الخاص بتعدد الروجات. هو العدالة؛ وفيه الأداة 
النافية للمستقبل كلّه. وهي (لَنْ). ثم دافع التعدد وهو أموال 
اليتاسى. لكن الزواج شرعياً جار خارج هذين العاملين؛ وهما 
الحفظ أموال اليتامى والعدالة. التي يؤكد القرآن استحالة وجودها. 


فالآية تقول: وکن تَنكيلبئنا آن مدا ين ازس ولو سرصم 
[التساء: 129]ء بمعنى الثفي المطلق؛ وهذا ما يقيد به الحرف أو 
الأداة (لَنْ). قال التّحوي أبو الحسين علي بن عيسى الزماني (ت 
4) في أَنّْ: «نفي المستقبلء نحو قولك لن تقوم فهذا جواب 


من قال: ستقوم»©. 


وما يخص أموال اليتامى جاء في الآية: رن يِف 
في اتی تنكس ما لاب لكم ين 


(1) الرماني. معائي الحروف. ص 98. 
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ر 


َويد [النساء: 2]. ومع أن الزواج بأكثر من امرأة هو غير مرضي 
للنّساءء وفي عصر عملهنٌ ومشاركتهنٌ في الاقتصاد وإدراة 
المجتمعء وإن حصل فهو بحكم الكراهة وبحجة التُشريع. إلا أنه 
أخذ يتفشى بعد التّحايل على النصين الواردين أعلاه: ويالإسراع 
في إلغاء القواتين المدنية؛ التي تضع له شروطاً عسيرة. 

حصل مثل هذا بجمهورية اليمن الدّيمقراطية: بعد إلقاء 
قوانين الدّولة, أو الذولة بانكامل. إثر قيام الوحدة؛ وإحلال 
تشريعات الشمال على الجنوب. فالمادة (12) من قانون الأحوال 
الشّخصية اليمنِي. بعد الوحدة (22 مايو 1990) تقول: «يجوز 


الزُواجٍ في حدود أربع نسوة إلا إذا خيف عدم العدل». 


تأتي عبارة إذا خيف عدم العدل تتعلق بمزاج الرّجلء من دون 
مراعاة النْص القرآني: ركن قطي أن سندلا ب ايلك ول 
رصا ولا التّص المتعلق بأموال اليتامى. أما كيف يحصل 
الزُواج فائفقرة (د) من المادة تقول: «أن تُخبر الزّوجة بأن 
زوجها يرغب في الرُواج عليهاءا بانتظار موافقتهاء وبطبيعة الحال 
إذا لم توافق ستطّلق أو تمسي تاشزاً 

أخن يجري هذا بعد مايو (أيار) 1990 يقدن؛ وحتى أعضاء 
من الحزب الاشتراكي؛ وهم الذين ستوا تلك القوانين الحضارية 
للمرأة أخذوا يتزوجون على زوجاتهم وكأنهم كانوا ينتظرون تلك 
الفرصة. بيتما كان تعدن, عاصمة اليمن الأيمقراطية السابقة: 
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قانون في الأحوال الشخصية منّذ ثلاثينيات القرن الماضي؛ وأخذ 
بتحديد سن الزواج ومح المرأة حق الطلاق؛ وهو لم يتمكن من 
خرق التشريع الديني في أمر تمدد الزُوجات؛ لكن هتاك مطالبات 


كانت جارية0©. 


جرى الحال نفسه بالعراق حيث تم التجاوز على قانون الأحوال 
الشخصية (188 لعام 1959). وفتح الباب على مصراعيه لقصب 
قوق ارات معد أن ولك القضايا الشخصية يجب اا 
(39) من الدستور العراقي الدائم 2005 إلى فقهاء المتاهب» 
ومعلوم أن ذلك القانون قد وحّد اليلاد في تشريع مدني مستل 
من الأفضل لدى المذاهب الفقهية. وكأن أحزاب وجماعات 
الإسلام السياسي؛ التي وعدت يبثاء مجتمع متحضر وعارضت 
النظام السابق لتحقيق هذا المطلب. كانت تنتظر القرصة أيضاً 
تللانقضاض على ممارسة حضارية هي سن قانون الأحوال 
الشّخصية( 

الفصول الخمسة الأولى من الكتاب كانت خاصة بأحكام: 
وأحوال النُساءء وما يتعلق بهن وبتاريخ سطوتهنٌ المستورة خلال 
الدولة العياسية؛ والفصول هي: أحكام النّساء؛ والحجاب والسفور, 
ومصافحة المرأة؛ وربات القصور. ويعدها يأتي ما يخص حكم 


(1) العلس. أوضاع المرأة اليمئية في ظل الإدارة اليريطائية لعدن 1837 _ 
7 ص 213 وما بعدها 
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العشق. وهو أيضاً من متعلقات النّساء. وفصل أحكام الطفولة: 
تدى الفقهاء والمتكلمين. 


أما الفصل الخاص بمرائس الموت» وكيف ارتكيت الشنائع 
بتزويج الطفيرات» مما أدى إلى تمزيق الجهاز التّناسلي لطفلة 
يمنية؛ وأخرى توفيت لعدم تحلمها جهد الولادة؛ وما اصطلح عليه 
بتفخيذ الرّضيعة: مثلما جاء في كتب معظم الفقهاء المعاصرين: 
وهو ما شرق وغرب الحديث حولهاء مله للاستنكار البريء 
وحماية الطّفولة؛ وينه لأغراض طائقية وجه ضد الشيعة 
الإمامية. من دون التمييز بين فقهاء المذهب. وهذا هو دأب 
التّمميم وعدم فهم آلية الفقيه في إطلاقه للرّأي كإجاية على 
سؤال يُقدم إليه. إن كان بريئاً أو مفرضاً. لم نبحث في هذه 
القضية لتشويه سمعة أو موقف مسبق ضد فقيه معين. إنما لأن 
الحديث كثر وتعدد, ولا بد من التُوضيحء بل والصّرخة ضدمء 
فالتقليد الذيني يهيمن على طيقات واسعة من المجتمع؛ وما 
يقوله الفقيه يؤخذ كأمر مقدس» في السياسة والذين. 

يقف الكتاب على قضية هامة لها أيعادها الاجتمامية قبل 
الذينية. ألا وهو حكم الأطعمة. وأراها اليوم. كلما تجذر التُشُدد 
الإسلامي ومد سطوته في المجتمعات» تبرز قضية التّنجيس عبر 
الطعام» وتأتي اللحوم في مقدمتها. 

حاول الكتاب معائجة قضية مهمة من القضاياء التي فعلها ضعل 
الشرقة ولكنها لا تجد إدانة ققهية؛ لذا توجه المؤلف إلى عدد 
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من فقهاء الدّين مستفسراً عن حكم سرقة الحروف» أي جهد 
الآخرين الثقافي والأدبي. وهو ما اتفق عليه بتسمية: الشرقة 
الأديبة. 

جاء الكتاب زاخراً بالمادة الثّرائية الروائية, مِنّها الشَّاهد, 
كمقولة أو بيت شعر ومِنّها المادة عن حدث مازال قائماً تواجهه 
النُساءء وكأن الزَّمنَ توقف عن الجريان. وما يواجهه وأهل 
الأديان الأخر في أمر المعاشرة التي قد تلفيها الخصومة حول 
المباح واللامباح من الأطعمةء فكل دين طمامه طاهر بيتما 
أطعمة الآخرين نجسة في عرفه. والمعتي ليس الطَّمام بذاته إنما 
الحط من الإنسان الآخر. 

حاولنا قدر الإمكان ألا نترك قضية بلا شاهد ترائي. بل 
جعلتا الشواهد هي التي تتحدث عن المقارقات في المباحات 
واللامباحات؛ وضي المقدمة شؤون النّساء في الزُواج وحمهِن ضفي 
الميراث كما في إباحة أو تحريم مصافحتهنٌ. وما ذهبنا إليه أن 
في المصافحةء بين الؤجل والمرأة. يتحقق شيء من المساواة. 
وهذا مالا يريده أرباب التُمييز بالدرجات. ولقا بأبي حيان 
النُوحيدي (ت 414 ه) تجربة وخبرةء قال: «إن الاشباع في 
الرّواية أشفى للفليل والشّرح للحال أبلغ إلى الفاية؛ وأظفر 
بالمراد وأجرى على العادة!). 


(1) الثوحيديء الامتاع والمؤائسة 1 ص 10. 
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أقول: للرمن فعله؛ والعقول لم تمد مستسلمة إلى هذا الحد. إن 
تدخل الفقيه في الصّغيرة والكبيرة. لدى المذاهب كافة. يُعطل 
العقل ويشل التفكير. فهو يفصّل في المصافحة وقي دخول الحمام 
والخروج منه. وضي كيفية تناول الطّعام: ثم تراه يدخل مع 
الزُوجين إلى الفراش: يضع ضوابطه وشروطه في مداعبة الؤأجل 
لروجته عندما يفتي الفقيه قائلاً: ليس للمرأة «استدخال ذّكر 
زوجها وهو ناكم بلا إذنه؛ ولها لمسه وتقبيله بشهوة. لأن الزُوج 
يملك العقد...». أو جواز تقبيل فرج المرأة قبل الجماع لا 
بعد وقس على مثل هذه الفتوى الكثير الكثير من تناول 
الخصوصيات. 


(1) المرداوي. الإنصاف في معرفة الرّاجح من الخلاف 8 ص 32 33. 
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الباب الأول 


الفصل الأول: النّساء الشّرائع والأحكام 

الفصل الثاني: المرأة العراقية قانون الأحوال الشخصية 
الفصل الثالث: السُفور والججاب 

الفصل الرابع: مصافحة النساء 

الفصل الخامس: ريات القصور 


الفصل السّادس: أحكام العشق 


2 


الفصل الأول 
التّساء 
الشّرائع والأحكام 


من كان تكم بلا خطيئة 
فليكن أول من يرميها بحجره 


عيسى بن مریم 


ما إن يصدر قانون لتنظيم الأحوال الشّخصية في بلد مسلم 
إلا وتسرع إلى الذّهن معاملة النُساء. ما له وما عليهنٌ في 
أحكام الشّريعة. كالرّواج والطّلاق والإرث وما شابه ذلك. ولتعدد 
المذاهب» واختلاف الفقهاء في داخل المذهب الواحد. فإن هذه 
الأحكام إذا لم تتوحد تقود إلى تشتت المجتمع؛ وتعمق الطّائفية, 
وخصوصاً في البلدان المكتنزة بالطُوئف والمذاهب مثل العراق 
ولبثان وسوريا مثلاً. 


1 ع # ال 

ما دامت الأحكام فروعاً لا أصولاً فإنها تقبل الاجتهاد والرّأي: 
وبالثّائي إنها لا تتعارض مع قانون مدني متصالح مع الزّمن. 
تداول الإعلام العربي والقربي الموقف الذيني من قانون الأحوال 
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سے 


رشيد الخيّون 

الشخصية العراقي (188 ديسمبر 1959)ء وما جرى لالفاته في 
(29 ديسمير 2003). لافتاً الانتباه إلى احتجاج نساء المراق 
ومتنوريه وهم يستشعرون الخطر من حكم الشريعة؛ وإبعاد 
المجتمع المدني. فقرار الإلناء لا يعني غير محاصرة النّساء 
والعودة بهن إلى عصر الحريم. 


لكن امرأة في مجلس الحكم أفشلت هذه المحاولة بعد وقوف 
أكثرية الأعضاء معها. وإن حصل هذا ببغداد وهي المتحررة 
والقريبة من سلفية البعث. سن بالدار البيضاء قانون حضاري في 
شأن النّساءء مع أنه تأخر عن الصدور بتونس القريية, نحو 
التصف قرن. ولا ريب في صحة القول إن قياس تحضر أي 
مجتمع يقاس بنظرة رجاله إلى نسائه. والتّخلي عن تركة ثقيلة 
في معاملتهنٌ. 

فعلى الرغم من فيض عاطفة المرأةء ودورها في ظهور أكثر 
من ديانة؛ جعلت الأديان مِنّْها شيطانة أغوت آدم بالمعصية التي 
أخرجته من الجنة؛ وما معاناتها من آلام ولادتها إلا عقوية 
أزلية كتبها الله عليها. فهي ناقصة دين وعقل؛ ترتكب معصية 
إن خالفت زوجهاء أو نفرت من معاشرته في الفراش لسيب من 
الأسياب. وهي الاشز بأمر الرّجل. وشهادتها نصف شهادته؛ ولا 
تسلم منصب القضاء أو الحكم. 


(1) راجع الفصل الثّاني: المرأة العراقية إلفاء الأحوال الشّخصية. 
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تمد إذنٍ الققيه 


ما زال فقهاء يحرمون عليها قيادة الشيارة لأنها بواية للنجور, 
ووسيلة لقك حجاب الدّار. تحت ميدأ «سداً للذرائع». ولا يجوز 
للمرأة التَّرِشْيحٍ والانتحاب لأن عفتها في حجابهاء وآن صلاحها 
وتوقيرها بسكوتها وخدمتها وطاعتها للزُوج. تظهر الخلافات حول 
القوانين الخاصة بأحوال النّساء أن لَهنَّ قضيةء يتوهم من يعتقد 
أنها مجرد ترف حضاري ودعوة إلى انحلال أسزي: لكن الزمن 
يجري لصالحهنٌ على ما يبدو 


كذلك يتوهم من يعتقد أن الأديان منحت المرأة حقوقها 
كاملة. فليس أقصى ما مَنّحها الله حسب (وكلائه) على الأرض. 
هو البيت وحق الرضاع والإنفاق والجنس» وحصة من الإرث 
وعليها الالتزامات التّقيلة الأخر. لكن بحساب المصور آنذاك تبدو 
هذه الممنوحات ثورة. وذلك عند المقارنة بين الإسلام وما قيله 
مشلا. فقد كان المرب ما قبل الإسلام, تحديدا. «لا يورثون 
البنات ولا النّساء ولا الصُبيان شيئاً من الميراث. ولا يورثون إلا 
من حاز الغنيمة؛ وقاتل على ظهور الخيل. لكن هناك من وَرَثْ 
بناته. قبل الإسلام. بمنطوق الآية: لاگ َل حَي لأسي 
مثلما سيأتي الاحقاً. 


ولو ألقينا نظرة على المجتمعات, التي سيقت الشرائع الذينية 


(1) ابن حبيب» كتاب المحبر. صن 324 
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رشيد الهيون 


المعروفة. لوجدنا أن الحال كان أمرٌ على النّساء وأقسى. حيث الثُمييز 
بين آدم وحواء ليس مصدره الله إنما الرّجال وما شرعواء فقي 
الحضارة اليّونانية للرّجل الحق في اتخاذ ثلاثة أصناف من النّساء: 
خليلة لصحته النّفسية والجسمانية؛ وزوجة للولادة: وعشيقة للّذة. 
يضاف إلى ذلك الحق في التّسري بما ملك من الجواري؛ وأثناء 
الحروب أجازت القوائين اليونائية الخاصة بالنّساء تعدد الروجات. 

أما المرأة الرُوجة متى فقدت جمالها تحولت إلى جارية عادية 
من جواري المنّزل. والرنى لا يؤدي إلى الطّلاق إذا ارتكبه 
الرّجلء. بينما تطلق المرأة إذا زنت. وكان من السّهل تطليقها. 
ومِنٌّ حق الرّجل العقيم الاستعانة بأحد أقربائه لمضاجعة زوجته 
من أجل الولدء فالحروب جعات الرّجال لا يفكرون بالمرأة كزوجة 
إلا لقب 

لقد سرت بأوروبا التُفريعات والأعراف اليُونانية والرُومانية ما 
قبل المسيحية. وظلت سائدة إلى ما قبل فترة وجيزة: وبعضها 
الآخر ما زال قائماً. مثل فقدان المرآة لاسم عائلتها بعد الرّواج 
(أصبح اختيارياً). وتمييزها بالمعاملة الاجتماعية والئياسية. 
ليس لها حق الانتخاب والتُرشيح. فبرلمانات أوروبا كانت مثل 
برلمان دولة الكويت حتى لفترة قريبة؛ هذا مع تمييزها قي 


الأجور. وأخيرا! هل نساء أوروبا نسينَ حزام العفة8 
(1) ول ديورانت؛ قصة الحضارة, حياة اليوتان 7 ص 114 115. 
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تعد إذن الققيه 


إن قول أحد حكماء اليُونان في معاملة النّساء يفني عن 
المقال: «يجب أن يحبس اسم الميدة المصونة في البيت كما 
يحبس جسدهاءا'). ومع كل هذه القٌّدائد فللمرأة جيروتها 
وتأثيرها الرّوحي. قيل: «لقد وهبت الطّبيعة المرأة من القوة ما 
لا تستطيع الشّرائع أن تزيد عليه شيئأًء!). لكن هذا في بعض 
النساء وليس في الجنس قاطبةً! 


من الثُور حاول بثه ميكراً سقراط الحكيم» داعياً إلى المساواة 
بين الجنسين قبل حوالى خمسة وعشرين فرناً. قال: بوجوب 
«تهديب النّساء وتدريبهنّ كالرّجال تماماًء لأن المرأة تقدر أن 
تتقن فن الموسيقى والجمناز كالزجال؛ وفيها ما فيه من الكفاءة 
لمختلف الأعمال. 


وعلى الرّغم من هذه العتمة في معاملة التّساء إلا أن يصيصاً 


لكن أوروبا لم تسمع صوت حكيمها إلا بعد قرون من المذاب. 
آما شرقنا المسلم فما زال الاختلاف فيه قوياً حول فتوى 
سقراطناء وهو الإمام أبو حنيفة التُعمان (ت 150 ه) في تبوء 
المرأة القضاءء لأن الشّرع الإسلامي مزيج من الذين والعرف 
العشائري! ورغم كل قيودها تبدو المرأة كائناً قوياً. وبالمقابل كم 


)0( المصدر تفسه 7 من 117. 
2 المصدر نفسه 7 ص 118. 
(3) أفلاطون. الجمهورية. ص 146: كذلك راجع صفحة 150 154. 
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رشيد الخيّون 


يبدو الؤجل ضعيفاً بدون سند الدّين والعرف الاجتماعي الساقدا 
هنا أتت الشّرائع كأنها قصدت مواجهة هذه القوة وكبحهاء 
فحسب القس القيلسوف أوغسطين: «لقد حل بنا الهلاك يقمل 
امرأة (حواء). وعادت إلينا النجاة بفمل امرأة (مريم)". 


كان الاس في الرّمن الغابرء يؤمنون بالآلهة الإناث كإنانا 
وعشتار وأفروديت وغيرهنٌ. فماذا حصل لتظل المرأة رغم تبوثها 
منزلة الإلوهية والكهانة والملوكية. ومسؤولية الدّولة عامة. أقل 
درجة من الرّجل في العرف الموروث المؤيد بالتُشريع الدّيني! 
فهل نطمثن إلى المقولة القائلة بخطيئة المرأة الأولى! أم أن 
تلعامل الاقتصادي دوره الأساسي في الانقلاب الاجتماعي ضد 
الأمومة لصالح الأيوة في الأسرة سبقه على الشّرائع الكتابية©)1 
هي الشّرق شرائع نظمت العلاقة بين النّساء والرجال؛ متها ما 
خلقته الحضارة العراقية مثل قوانين: أورنمو. الملك لبت عشتار, 


دويلة أشتوناء شريعة حامورابي. 
نظمت هذه الشّرائع أحوال الرُواج والطّلاق, مِنّها: إنكار 


(1) ول ديورانت. قصة الحضارة 12 ص 141. 

(2) يعتبر الشهرستاني؛ وغيره من مؤرخي الملل والنسل. الأديان الكتابية هي: 
اليهودية والمسيحية والإسلام وأمل شبه الكتاب هم: الصّابتة والمجوس 
والبراميمية. 

(3) داجع: رشيد. الفوائين في العراق القديم. الدّنون. تاريخ القائون في 
العراق. مرعيء قوانين بلاد ها بين النهرين. 
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الزُوجة لزوجها ويالعكس وأمور الميراث. وما يتعلق بالمرأة 
الخليلة التي من مهامها ولادة الأطفال من دون زواج وجريمة 
الزنى. يضاف إليها تشريع قوانين خاصة بحقوق الروجة والأمة 
وقانون خاص بالإجهاض. دونت بعض هذه التُشريعات باللفتين 
السّومرية والأشورية وأسندت إلى إله العدل كي تكون مقدسة 
ملزمة للرّعية0"). 

ما ورد في الشّرائع الكتابية من مباح ولا مباح في علاقات 
الزُواج؛ دل على وجود أعراف كانت مقيولة ثم رفضت بعد تطور 
العلاقات الاجتماعية. جاء في «التّوراة»: «قال إبراهيم في سارة 
امرأته هى أختي»“. وقيل إنها ابنة أخيه هارانء أو أنه ادعى ذلك 
تقية من فرعون. قال ابن كثير لاغياً التّدرج الُفريمي: «مِنٌ ادعى 
أن تزويج بنت الأخ كان إذ ذاك مشروعاًء فليس على ذلك دليل, 
ولو فرض أن هذا كان مشروعاً في وقت ‏ كما هو متّقول عن 
الرّبانيين من اليهود ‏ فإن الأنبياء لا تتعاطاه والله أعلم»0©. 

أحسب أن ابن كثير قفز على الواقع الذي اقترب مِنّه 
مؤرخون مسلمونء ورباتيون يهود. والجدير بالدٌكر كانت 
تطلق كلمة أخ أو أخت على الحبيب أو الزُوج من قبل النّساء 
(1) صلاح النّاهي. تعليقات على قوانين العراق؛ مجلة سومر: العدد الخامس 

للئنلة 

(2) الكتاب المقدس, العهد القديم: سفر التكوين 12/20. 
(3) ابن كثير. قصص الأثبياء. ص 146. 
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رشيد الخيون 


فقطء مثلما كان معروضاً في المجتمع السٌُومري, فإنانا خاطبت 
حبيبها وزوجها دموزي بالابن والأخ. ويكشف النّص النّوراتي 
التّالي عن مرحلة زمنية أباحت الرّواج من الأخت غير الشّقيقة. 
ورد في قصة أمْنونء أنه قال لأخته تمارا: «تعالي اضطجعي معي 
يا أختيء!'). وشرح ذلك «يحق لأمنون بحسب العادة القديمة أن 
يتزوج من تمارا لأنها أخته لأبيه فقط. وتدل إباحة الرُواج 

من غير الطّقيقة قة على أن الأعراف السابقة كانت تبيح الرُواج من 


هاج إبراهيم الخليل من أور التُومرية إلى كنعان بفلسطين. 
تنه حسب ما ورد في 


بعد التّخلي عن ديه الضّابئي ب 
المصادر الإسلامية. أو حسب الثّوراة أنه هاجر بأمر الرّب. لكن 
أخوة سارة لإبراهيم التي وردت في التّوراة ظهرت محرمة في 
الشّريعة الموسوية؛ جاء في التّص؛ «ملعون ممَنٌ يضاجع أخته. 
ابنة أبيه أو ابنة آمه»2. ولا ندري ما الأسبق زمنياً أكتاية 


«جمهورية أفلاطون» أم كتابة «التّوراة»: فقد ورد تحريم الرُواج 


(1) الكتاب المقدسء العهد القديم؛ سفر صموثيل الثاني 11/183 

(2) الكتاب المقدس, العهد التديمء ص 596. في نص آخر ادعى إبراهيم 
اخوته لسارة تلخلاص من الهلاك على بد فرعون: قال لسارة: «أنا أعلم 
آذلي امرأة جميلة المنظر. فيكون إذا رآني المصريون أنهم يقولون هذه 
امرأته. فيقتلونني ويبقوك على قيد الحياة. فقولي إنك أختي» (سفر 
التكوين 11/12 13). 

(3) المصدر نفسه. سفر تثنية الاشتراع 22/27. 
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من الأقارب في «الجمهورية». قال: «متى بلغ الجنسان السّن 
القانوني أبحتا للجال من شاؤومنٌ إلا بناتهم وأمهاتهم وجداتهم 
وحفيداتهم؛ كذلك يباح للمرأة كل رجل إلا آباؤها وأولادها 
وسلفها وحلفها»". أما التّزاوج بين الأخوة فمحظور في شريعة 
أفلاطون إلا بعد موافقة الآلهة. 


حرمت الشّريعة الموسوية الرُواج من زوجة الأب وآم الزُوجة 
بالقول: «ملمون من يضاجع امرأة أبيه. ملعون من يضاجع 
حماته»!©. وحكمت بالوّجم حتى الموت على من فقدت كُذريتها: 
«فليخرجوا الفتاة إلى باب بيت أبيها ويرجمها جميع أهل مدينتها 
حتى تموت». هذه العقوبة بالنسبة للفتاة المخطوية, أما إذا 
EE ۴‏ 5 
أجبرت على الزّنى من قبل الرّجل فالقتل للرّجل. وفرضت الشّريعة 
عقوبة القتل على الزّانين من المُحصتين أي المتزوجين. ورد في 
أثيفر نفسه: «إن وجد رجل مضاجعاً امرأة ذات بعل فليقتلا جميعاًء 
الرّجل المضاجع لها والمرأة. وأقلع الشّر من بني إسرائيل»). 

أقرت الموسوية الطّلاق مع الكٌقييدء مِنّها إذا اغتصبت فتاة 
غير مخطوبة فرض على المغتصب الْزُواجٍ هلها بعد دفع الغرامة 
(1) أغلاطون؛ الجمهوريةء ص 162. 
(2) الكتاب العقدس. العهد القديم. سفر تثنية الاشتراع 27/ 20/ 2. 
(3) المصدر نفسه 22/ 22. 


(4) المصدر ئفسه 22/22 
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رشيد الحيّون 


لأبيهاء فلا يجوز له طلاقها طيلة حياته. «لأنه أذلهاء ولا يحل له 
أن يطلقها كل أيامه»'. جاء في تشريع الطّلاق: «إذا اتخذ رجل 
امرأة وتزوجها ثم لم تنل حظوة في عينيه لأمر غير لائق وجده 
فيها, فليكتب لها طلاق ويسلمها إياه ويرفها من بیته.. 


قُرضت الغرامة والتّأديب على الرّجل الذي يرمي الحصنة. 
ولا يحكم بمثل هذه العقوية إلا بتوفر أكثر من شاهد «لا يقوم 
شاهد واحد على أحد في أي إثم وأية خطيئة يرتكبهاء ولكن 
بقول شاهدين أو ثلاثة شهود تقوم القضية!". تحدكت اليهودية 
وشرائع الأديان الآخر باسم الرجلء وفي الحرب تؤخذ النساء مع 
ما يؤخذ من النتائم. ورد ضي التص: «إن رأيت بين الأسرى 
أمرأة جميلة الهيكة. هلمعت بها واتشتكها لك أمرأة: هحين 
تدخلها بيتك تحلق رأسها وتقلم أظفارها وتنزع ثياب أسرها 
عنها؛ وتقيم في بيتك؛ فتبكي أباها شهراًء وبعد ذلك تدخل عليها 
وتكون لها زوجاً وهي تكون لك امرأة. ثم إن لم تعد تريدها 
فأطلقها حرة. ولا تبعها بفضة. ولا تظلمها لأنك أذللتهاء. 

تتساوى في الموسوية لخطورتها خطيئة الزّنى بخطيئة الشرك 


(1) المصدر ئفسه/28. 

(2) العصدر نفسه 1/24 

(3) المصدر نفسه 13/22 - 19. 
(4) المصدر نفسه 18/19, 

(5) العصدر ئفسه 21/ 11 14. 


28 


2 
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بعد إذنٍ الثقيه 
بالخالق. عموهاً , جمفت المحرمات الاجتماعية بالوصايا العشرء 
مِنّْها ما يتعلق يحقوق الله ومتها ما يتعلق بحقوق البشر: 
لا يكن لك آلهة أخرى تجاهي. 
- الا تصنع لك منحوتاً. 
- لا تلفظ اسم الوب إلهك باطلاً. 
احفظ يوم السبت لتقديسه, 
أكرم أباك وأمك. 
ات لا فقتل 
لاتزن. 
ب 7 سوقد 
- لاتشهد على قرييك شهادة زور. 


لا تشته امرأة قريبك أو صاحبك. لا تشته بيته ولا حقله ولا 
خادمة ولا خاذمخة ولا كوره ولا هماره. ولا شيكاً نما 
لقريبك20. تلك الوصايا التي تشابهت مع ما ورد في شريعة 


حامورابي إلى حد ما. 
تشددت اليهودية في حجاب المرأةء واعتبرت الشّمر عورة. ورد 
(1) المصدر نفسه 7/5 - 21. 
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سےا 


رشيد انحيُون 


نقلاً عن قصص اليهود: أن امرأة سافرة الشّعر ماتت فكانت 
عاقيتها أن وجدوا في داخل قبرها حيّة عظيمة ملتوية على 
رقيتها. ولا يسمح لها الدّخول سافرة إلى المعيد. وحتى الرّجل 
يجب أن يضع على رأسه غطاء. والمرأة الفاضلة في «يفر 
الأمثال»: من كانت مفيدة لبيتها وزوجها ومتقية للرّب. و«تبسط 
كفيها إلى البائس وتمد يدها إلى المسكين: لا تخاف على بيتها 
من اتلج لأن أهل بيتها جميعهم لابسون ثياباً مضاعفةء. ومن 
يجد المرأة الفاضلة إن قيمتها فوق اللألن20. 

أهم ما في المسيحية أنها خففت من تشدد اليهودية تجاه 
التّساء والمعاملات والعبادات الأخر. فمحرمات الطّعام التي 
وردت في بيفر «تثنية الاشتراع» التُوراتي اختزلتها المسيحية إلى 
ذبيحة المخنوقة. والميتة؛ والدّم. وما ذبح لوثن. هكذا جعلت 
الإنسان حرأ في اختيار طعامه ولباسه» ما عدا ما يتعلق برجال 
الذين. ورفعت عن المرأة عقوية الزنى من رجم أو فقتل بعيارة 
اليد المسيح المشهورة: «مَنّ كان مِنْكم بلا خطيئة فليكن أول 
من يرميها بحجر“. أبطل المسيح هذا الحكم إكر المطالية 
برجم امرأة متهمة يالرّنى وفقاً الشريعة الموسوية. 
(1) الكثاب المقدس, المهد القديم. سيقر الأمثال 20/31 21. 
(2) المصدر نقسه/ 10. 


(3) راجع فصل تحريم اللحوم من الكثاب. 
(4) الكتاب العقدس, المهد الجديد؛ إنجيل يوحنا 7/8. 
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١ 


وَمِنَ جانب آخرء أكدت المسيحية على الزابطة الأبدية بين 


الزوجين؛ ورد في إنجيل متى: «فدنا إليه بعض الفريسيين وقالوا: 
ليحرجوه: أيحل لأحد أن يطلق امرأته لأية علّة كانت؟ فأجاب: 
أما قرأتم أن الخالق مُنذ البدء جملها ذكرأ وأنثى. وقال: لذلك 
يترك الؤجل أباه وآمه ويلزم أمرأته ويصير الأثنان جسداً واحداة 
فلا يكونان اثنين بعد ذلك بل جسد واحد» فما جمعه الله غلا 
يفرقه إنسان. فقالوا: فلماذا أمر موسى أن تعطى كتاب طلاق 
وتسرح5 قال لهم: من أجل قساوة قلويكم رخص لكم موسى في 
طلاق نسائكم»ء ولم يكن الأمر منذ البدء هكذاء أما أنا فأقول 
لكم: من طلق امرآته إلا لفحشاء وتزوج غيرها ققد زنى»!2. 

ولأن الزنى أخطر الخطايا أجازت المسيحية الطّلاق بسبيه. 
مع التُشديد على عدم زواج المطلقين. لكن مذاهب مسيحية 
أجازت الطّلاق في حال عدم الانسجام بين الرُوجين. وبشروط 
محدودة؛ رقم ذلك فالمذهب الكاثوليكي لايجيز الطّلاق حتى في 
حالة الزنى. بل يجيزه في حالة واحدة هي إثيات بطلان الزّواج 
من الأساس, كالفارق في السن: الذي قد يتضح أمره بعد التُورط 
في الزّواج» أو وجود عيب في أحد الزُوجين لم يظهر من قبلء 
هنا تقضي الكنيسة بالطّلاق, أما الانفصال أو الافتراق مع اليقاء 
على رابطة الرُواجٍ شكلياً فليس من مهام الكنيسة. 


(1) المصدر نفسه. إنجيل متي 3/19 9 و 32/5. 
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سے 


رشيد الحيُون 


لم تقر المسيحية ما شرعته اليهودية في تعدد الرُوجات). 
جاء على لسان الؤسول يولس س لا تتضمثه نصا الأناجيل الأربعة 
يوصي أهل قورنتس محبذاً لهم البتولية؛ «أما ما كتيتم به إلى 
فحسن بالرّجل أن لا يمس المرأة. ولكن لتجتب الزّنى فليكن لكل 
رجل امرأته؛ ولكل امرأة رجلهاء وليقض الزّوجٍ امرأته حقهاء 
وكذلك المرأة حق زوجها. لا سلطة للمرأة على جسدها فإنما 
اللطة لزوجها وكذلك الرُوج لاسلطة له على جسده فإنما التّلطة 
لامرأته». وحجة أخرى تضاف أن البشرية ظهرت على أساس 


الرُواجٍ بين رجل واحد وامرأة واحدة هما آدم وزوجته حواء. 


يعود بولس ويذكر المسيحيين بفضائل البتولية: «أقول هذا من 
باب الإجازة لا من باب الأمر. فإني أود لو كان جميع الئاس 
مظلي». أي غير متزوجين. يذكر أن أبا جمفر المتصور (ت 
8 ه) شعر بحاجة طبيبه المسيحي جورجيس بن جبرائيل 
إلى امرأة تعوضه عن زوجته التي تركها بجتد نيسابور؛ فأمر 
خادمه أن يختار من الجواري الحسان ثلاثاً؛ ويحملهنٌ إليه. غير 
أن جورجيس أنكر ذلك واعتذر للخليقة بعد أن سأله عن سبب 
(1) «إذا كانت لرجل زوجتان إحداهما محبوبة والأخرى مكرومة, العصدر 
تنسه: المهد الشديم: سشر تثية الاشتراع 15/21 
(2) المصدر نفسه., العهد الجديد» رسالة بولس الأولى إلى آهل قورنتس. 
الفصل السايع. 
(3) المصدن تفسه. 
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تعد إذنٍ الثّفيه 


عدم قبول الهدية: «هؤلاء لا يكونن معي في بيت واحدء لأنا 
معشر التُصارى لا نتزوج بأكثر من امرأة واحدة» وما دامت 
المرأة في الحياة لا نأخن غيرهاء. 


فسرَ فقهاء المسيحية هذا الالتزام بما يتعلق بضرورة قوة 
الزابطة الزوجية. ولا يخطأ من يقول: إن له صلة بدعوة اليد 
المسيح إلى المساواة الاجتماعيةء فأغلب القادرين على تعدد 
الزُوجات هم الميسورون الذين قال فيهم الإنجيل: «الحق أقول 
لكم: يعسر على الغثي أن يدخل ملكوت السّموات (الجنة)ء وأقوا 
لكم: إن مرور جمل من ثقب إبرة أيسر من دخول غني إلى 
ملكوت الله . 


يبدو من النَّص الثاني أن المسيحية لا تشترط الإيمان في 
الزّواج والطّلاق: مثلما هو الحال قي أديان أخر: جاء في رسالة 
بطرس «انتن أيتها النّساء اخضعنٌ لأزواجكنٌ حتى إذا كان 
فيهم من يعرضون عن كلمة الله. فسيففر الله للذي كفر لأن 
امرأته مؤيِثّة. فهما حسب ما ذكرناه عن إنجيل متى: دلا 


(1) ابن أبي اصيبعة. عيون الأنباء في طبقات الأطباء 2 ص 39. 
)2 


انربك [الأعراف: 40]. 
(3) المصدر نقسهء رسالة بطرس الأولىء الفصل الثالث. 
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رشيد الحيون 


يكونان اثنين يعد ذلكء, بل جسد واحد. فما جمفه الله غلا 


يفرقه الانسان». 


لكن؛ على الرَغم من التّمديد على قوة الرُابطة الزُوجية, 
ووصايا الإنجيل للرّجال والنّساء بالوفاء تبعضهم البعض في 
المرض والصحة والشّراء والشّراء؛ وهو ما يردده المتزوجون في 
عقد الرُواج. فإن رسائة القديس بطرس توصي بخضوع المرأة 
الكلي للرّجل: «أيتها النساء أخضعن لأزواجكن خضوعكنٌ للرّب. 
لأن الرُجل رأس المرأة كما أن المسيح رآس الكنيسةء!". 


وإن طّلب من المرأة الخضوع للرّجل؛ كخضوعها للوّب؛ فإن 
فقهاء المسيحية لم يطليوا من الرّجل أكثر من الالتزام بالرّابطة 
الروجية. قال بطرس: «كذلك آنتم أيها الرُجال سأكنوهنٌ 
بالحسنی» علماً هنكم بآن المرأة أضعف مِنّكم حيلة. وأولوهن 
حقهنٌ من الإكرام؛ على أنه شريكات لكم في أرث نعمة الحياةء 
كي لا يحول شيء دون صنواتكم». 


لم تلزم المسيحية المرأة بمواصفات خاصة للّباس: عدا أن 
تكون «ذات مهابة وعفاف»؛ وعدم إفراط في الرينة؛ وترك 
التبرج مؤكدة على زينة الجوهر. فالمفروض بالمسيحيات أن 
(1) المعصدر تفسهء رسالة يولس إلى أهل أفس 11/5 _ 22. 


(2) المصدر نفسهء وسالة بطرس الأولي, الفصل الثالث. 
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تعد إِذَنٍ المّعيه 


يتشبهنٌ بالقديسات. جاء في التّعاليم: «فلا تكن زينتكن ضفر من 
الشّمرء والتّحلي بالذَّهبء والتّائق في الملابس. بل الخفي من قاب 
الإنسان أي زينة بريئة من الفساف“. 


كذلك لا تجمل المسيحية من حجاب أو لباس الرٌاهبات إلزاماً 
خارج الكنيسة؛ فَالشّْرط الوحيد للزّهينة هو العزوف عن ملذات 
الحياة الصارخة, مع تمثل الؤاهب بيتولية اليد المسيح وزهده. 
والراهبة بعذرية الشيدة مريم (عند الكائوليك مثلاً). أما العلاقة 
العاطفية بين الجنسين خارج رابطة الزَّواجٍ الشّرعي فهي خطيئة 
تيطل الرّهبنة بعد الاعتراف والتُوبة. 


قبل بحث أحوال النّساء في الإسلام لا يد من نظرة سريعة 
على الفترة الشايقة. كانت قبائل عربية بالجزيرة تمارس وأد 


البنات. وقد خاطب القرآن هؤلاء بالقول: ولا الم دة سك بأ 


ك فت04. وقال ناقداً تدني وضع المرأة الاجتماعي: طا 
قر لدم بالأنق عل وھ شونا وغو كيم يكورك من القوي ين سر ما 


ر 


ر ہہ اسیک عل حوب فز شش فى لوي ألا تق ما يتنه 8 


(1) المصدر نفسه. 

(2) وآد البنات عادة ينفذ في جبل يُدعى «أبر دلامة» وهو يأعلى سكة. الأغاني 
9 ص 611. 

(3) سورة التكوير, آبتا: 8 8. 

(4) سورة التحل. آيتا؛ 58 59 
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عد قد 
رشيد الخيون 


في هاتين الآيتين ذاكرة حيّة لما تعرضت له المرأة من 
اضطهاد بسبب جنسها. ورغم ممارسة الوأد من قبل أفخاذ من 
قريش إلا أن معاملة بنات الدُوات كانت غير مماملة بقية التّساء. 
على سبيل المثال استشيرت هند بنت عتبة وزوجة أبي سفيان في 
أمور القوم؛ وأعطيت حق اختيار زوجهاء وكانت خديجة بنت 
خويلد تملك أمر تفسها ومالها. قالت هند لأبيها عندما أراد 
تزويجها: «يا أبج. إنك زوجتني من هذا الرّجل ولم تؤامرني في 
نفسي. فعرض لي ممه ما عرضء فلا تزوجني من أحد حتى 
تعرض علي أمره؛ وتبين لي خصاله(". 

وعد السؤرخ والإخباري ابن حبيب (ت 245 ه) من 
الوجيهات اللواتي إذا تزوجت إحداهنٌ صار الأمر إليها؛ «وذلك 
لشرفهنٌ وقدرهنٌ»© عند قومهنٌ. منهن: أم عبد المطلب بن 
هاشم سلمى بنت عمرو بن زيد؛ وفاطمة ينت الحرشب الأنمارية, 
وأم خارجة عمرة بنث سعد وهي التي صرب فيها المثل 
من نكاح أم خارجة»ء وأم هاشم وعبد شمس والمطلب مارية بنت 
الجعيد بن ضبرة بن الدّليل؛ وعاتكة بنت مرة بن هلالء والشوا 


بنت الأعيس العنزية. 


أسرع 


هناك جملة أعراف اجتماعية حددث علاقة المرأة بالأجل في 


(1) اين عيد ربه. العقد القريد 6 ص 87 
(2) ابن حييب, كتاب المحير؛ ص 398 
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تمد إِذنِ الثقيه 


الجاهلية. فحسب رواية عائشة بنت أبي بكر (ت 57 ه) كان 
التّكاح على أريعة أشكال: 


1 يخطب الزجل إلى الرّجل وليته أو ابنته. فيدفع صداقها 
ويتم الزواجء وهذا ما سار عليه الإسلام. 

2 - تستبضع المرأة بمعرفة زوجها من رجل آخرء على أن يمتنع 
الرُوج عن زوجته حتى حملها من ذلك الزجلء وتدفع إلى 
هذا التّوع من الزواجٍ الحاجة إلى الولد ويحصل بسبب عقم 
الروج؛ أو الرغبة بمكانة التّاكح الاجتماعية (هناك من 
النُساء من طلبت الولد من أخيها حباً به). 

3 زواج المرأة بأكثر من رجل؛ فإن حملت تطلبهم وتخص من 
تريده أبأ لولدها وعليه القبول والامتثال لرغبتها. 

4 نكاح البغايا اللواتي!'! يرفعن الرّايات البيضاء قوق بيوتهن, 
وإن حصل الحمل ظليحق بالذي يتقق عليه . 

5 
أتت التيدة عائشة على أشكال أخر من الزَّواجٍ قبل الإسلام؛ 
وها زواج الوثد من زوجة أبيه. ضمن ما يرثه عن الأب. وكان 
عدد الرُوجات غير محدد. فكلما علا شأن الرّجل المالي ورُفعت 

(1) كانت سمية أم زياد بن أبيه (والي البصرة لعمر وعلي ومماوية) وأبي 
بكرة راوية الحديث المعروف إحداهنٌ (المسعوديء مروج الذهب 3 


ص197). 
(2) الشاطبي. الاعتصام 2 ص 42. 
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رشيد الحيُون 


متزلته كثرت زوجاته. ومع ذلك هناك من اكتفى بواحدة: وإلى 
جانب ذلك كان الطّلاق نة معمولاً بها في الجاهلية". 


إزاء هذه الخلفية عد ما أورد الإسلام بشأن الثّساء إيجابياً. 
لكن لا يتعدى ذلك إلى زمننا هذاء وفيه مضاهاة التساء للجال 
في كل شيء» بما فيها أمور الحرب وقيادة الطّائرات: وفي الفنون 
والعلوم قاطبةٌ. فإن كان الزُواجٍ من أربع» خطوة تقدمية في 
الجزيرة العربية ضد رجمية المشيرةء التي كانت تطلق عدد 
الرُوجات إلى حدود التُسعينء أصبح في ما بعد غير ميرر, 
ومازال المشرعون ينقلون تعاليم القرآن التي فيها تحبيذ بل قطع 
الزواج من واحدة فقط. جاء في الآية ين خف آل ميلا 
موی24 طول منتطبتا لن تدا ين اسا ولو عر . 


كان للرُواج بأكثر من امرأة شرطه الظرفي في القرآنء وهو 
الاقتران بمعاملة الأيتام الذين تركتهم الفزاوة والحروب بلا آباء. 
جاء في الآية؛ رن حنم أل تُقيظرا في اتب کاو نا تلات لم ين 
س ونكت 0 


(1) حسب رواية اين سعد في الطيقات الكبرى لقت ابنتي التبي محمد: رقية 
وأم كلثوم من ولديٌ عمه أبي لهب عتبة وعتيبة» على أثر نزول سورة 
الت 

(2) سورة التساءء آية: 3. 


2 


سے 


جد إِذن الققيه 


فحسب ما ورد في الحديث. قال: دَحَدٌَّمَئًا عَيّدُ الْعَزِيزٍ بَنُ 


0 4# 
عَبْدٍ اللَّهِ الْعَامِرِي الأوَيَسِيٰ حَدَّكَنًا إِيَرَاهِيمٌ يِن سَعْبٍ عَنّ 
صَالِحٍ عَنَ ابِنِ شِمَابٍ أَخْبَرَنِي عَُرْوَةٌ أنه سان عَائِشَةٌ رضي 
النّهُ عَنْهَا وَقَالَ النَّيَتُ: حَدَّكَبِي يُونُسٌ عَنْ ابن شِهَابٍ قال 
أَخْبَرَنِي عُرَوَةٌ بْنُ الزْبَيْرٍ أنه سَأَنَ عَائِسَةٌ رَضِي الله عَنْهَا 


يُنْحِحُومُنُ إلا اَن يُمْسِطُوا 
َهُنْ وَيبَنُكُوا بهن أَمَلَى سُتبِهِنّ من الصّدَاقء. 


01 3 5 4 
«وَأمِرُوا أن يَنْكَكُوا ما طَابٌ لَهُمْ من النّسَاءِ سوا 


نت قائِشة كم 


7 


ا رَسُولَ الله صَلَّى 


وَتَرَعَْبُونَ اَن وَل وَالَذِي ذكر 
الله أنه يُتْنَى عَلَيَكُمْ في الاب الْآَيَدٌ الأُونَى الي قَالَ فِيها 
وَإِنْ خِفْكُمَ أَنْ ا تُقَسِطُوا فِي الْيَتَامَى فَانَعِحُوا ما طَّابَ لَك 
قَانَتَ عَائِسّةٌ: وَقَوْلٌ الله فِي الي الْأخَرى 
أَحَدِكُمَ 
ة المَالٍ وَالَجَمَالٍء 


في النّسَاءِ... إلى فوته 


التي تكو في حَجْرِهِ جين تكُونٌ 
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رشيد ليون 

َنّهُوا أن يَنْكِحُوا مَا ربوا في مَالِهَا وَجَمَالِهَا من يُتَامَى 
النْسَاءٍ إل بِالْقِسَطٍ من أَجلٍ رَهَبَتَهِمْ عَنْهُنُ00. ويأتي 
الطّبري في تفسيره لهذه الآية بالدّات بقصص كثيرة تؤكد أن 
الرّجل يأخذ مال يتيمه فيتزوج به. السؤال هل تزوج رجل في 
المصور التي تلت نزول الآية لأجل اليتامى؟! وهل فكر مزواج 
بأموال اليتامى؟! 


لقد أفصح الشّيعَ محمد عيده (ت 1905) عن رأي في تعدد 
: الخوف وعدم الاستطاعةء هو أقرب إلى 
التحريم: «فمن تأمل الآيتين علم إباحة تعدد الزوجات: في 
الإسلام أمر مضيق فيه أشد التضييق. كأئه ضرورة من 
الضرورات. التي تباح لمحتاجها بشرط الثقة بإقامة المدل والأمن 
من الجور. وغدا تأمل المتأمل مع هذا التضييق مايترتب على 
التمدد قي هذا الزمان من المفاسد جزم بأنه لايمكن لأحد أن 
يربي أمة فشا فيها تعدد الزوجات. 


الرُوجات» حسب الا 


(1) الكتب الثتة. صحيح البخاري. كتاب الشّركة؛ ص 196 حديث رقم: 
2494 

(2) خروفة؛ شرح قائون الأحوال الشخصية؛ 1 ص 119: تفسير المتار ج4 
ص349. النريب أن القاضي علاء الدين خروفة تصرف بما لايليق يمنزلة 
القاضيء فتراه يدافع عن القاتون بحماسة منقطمة النظير. وعن تمده 
الزوجات. والمساواة بالإرث عندما اصدر الجزء الأول من كتابه دشرج 
قاتون الأحوال الشخصية» في عهد عبد الكريم قاسم؛ بيتما تراه يجمل 
تلك المادتين سوءة عن سوءات القائون. ويطري على انقلاب 14 رمضان = 
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بعد إذن الثقيه 


قال أبو العلاء المعري (ت 449 ه ) ناقداً نشريع تعدد 
الزُوجات: 


متى تشرِكٌ معامرأةٍسواها 
فقدأخطأت في الرّأي الثّريك 
فلويرَجَى معالشركاءٍ خير 
لما كانَّالانهٌ بلا شَرياي0 


ولعلَ أمر أبي العباس السفاح (ت 136 ه) غريب عندما 
يبقى على زوجة واحدة وهي أمّ سلمة المخزومية؛ ولا يتسرى 
بجارية. تزوجها قبل الخلافةء وكانت عند عبد العزيز بن 
الوليد بن عبد الملك. ثم هشام بن عبد الملكء فطلبت من أبي 
العباس أن يتزوجها لجماله ووسامته. وكانت غنية وهو الفقير 
المعدم «فحظيت عتده؛ وحلف ألا يتزوج عليها ولا يتسرىء. حتى 
آفضت الخلافة إليه فلم يكن يدنو الثساء غيرها لا إلى حرة ولا 


إلى أمّة: ووفاها بما حلف أن لا ينترهاء!©. 


= وتعديل قاعدتها للقانون. راجع كتابه (الجزء الأول ص 28ء و119 
4) والجزء الثاني (مىن 6‏ 9)؛ ويأتي في الجزء الذي كتبه في الزمن 
البعثي يقصص خارجة عن نزاهة القاضي ومو حرم امرأة من اللفقة 
لآنها متهمة بالشيوعية: وأتى بمقالة كتيتها طريق الشيب السرية ضده 
يسبب هذه القضية؛ عندما كان قاضياً باليصرة. راجع 2 ص 258 

(1) المعري. ديوان لزوم ما لا يلزم 2 ص 167. 

(2) المسعودي؛ مروج الذَّمب 4 ص 105. 
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رشيد الخيون 


بدأ دور المرأة في الإسلام منذ لحظاته الأولى: قخديجة بنت 
خويلد (ت 3 قبل الهجرة) كانت أول المؤينين به؛ وخرجت 
تصلي مع القَّبي على حائط الكمبة في أحرج اللحظات أمام أنظار 
قريش. وهي التي عرضت أمره على قريبها ورقة بن نوفل» الذي 
توفي على التُصرانية, فأشار عليه مشجعاً بالمضي قدماً في أمر 
دعوته. ولم يجمع النّبي مع خديجة زوجة أخرىء وكأنه كان 
زواجاً مسيحياً وسط أقرانه من قريش الدّين أباحوا الجمع بين 


عشرات النّساء. فكان كل زواجه وسرياته بعد وفاتها. 


ومن بعدها يأتي دور أم سلمة أو يعض نساء المسلمين في 
صدقها مع النّبي. حين طلبت مساواة بنات جنسها بالڙجال. 
قالت: «يا رسول الله ما بال الرجال يذكرون في الهجرة دون 
النساء فجاءت الآية: سكاب لهم َم أن ل ايم عل 
کیل يتك نی تر از و 

قيل كانت الصّحابية أسماء بنت عميس؛ زوجة جعفر بن أبي 


3 


ا الشات وال 


(ا) الطيرسي. مجمع البيان في تفسير القرآن 2 ص 914: وتفسير سورة آل 
عمران. ص 591. الواحدي. أسياب التزول؛ ص 98. 
(2) سورة آل عمران, آية: 195. 
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ت وڪره أله 
لَب ًا . قالت أسماء 


للرسول: «إن النساء لفي خيبة وخسار, قال ممِنّ ذلك5 قالت: لأنهنُ 
لا يذكرنَ في الخير كما يذكر الؤجال»!2. 

خاطبت الآية المسلمين رجالاً ونساءً متساوين في الثواب 
والعقاب أمام الله مع القول لجال عَلِينّ ٌي 2. ورد النّص 
في ظل سيادة الزجل المطلقة؛ ذهو المحارب والحامي والكاسي 
الطّاعم. لهذا كانت المرأة جزءاً من الميراث. ومسيية في 
الفزواث. لكن الفقهاء ميزوا بين البنات والآولاد حتى في درجة 
نجاسة أليول1 


واجهت تشريعات الإسلام بخصوص النّساء مقاومة شديدة 
من جهة القبيلة. وما قصة الإفك (عندما اتهمت زوجة الرّسول 
عائشة بعلاقة مع صفوان ين المعطل يوم تأخرت عن المسير بعد 
الاتتهاء من غزوة المصطلق) إلا محاولة لمرقلة المضي في حسن 
معاملة التساء. من أجل إبقاء ما كان سائداً في الجاهلية. 

دافع الرّسول أمام الملا عن زوجته بعد هجرها بدار أبيها 
فترة من الزّمن؛ قائلاً لها: «إن كنت قد ألممت ينب 


(1) سورة الأحزاب E‏ 
(2) الواحدي. أسباب النزول. ص 252. 
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رشيد ليون 
فاستغفري الله ثم توبي إليه. وإن كنت بريئة فسيبركك الله" . 
نزلت براءة عائشة في الآيات العشر الات 


اھ تأرتيك مد اه مم 
لکل وول مضل لله 2 5 
اک عع إذ تقون بأليتيك وشار بأفؤامك کا اش کم به 
رر عند له عط ولا إ ستينتة قشر نا يكن ت 
سبحت هذا يعد عطي ييفلك] آله أن ممما يقلي آنا 


بكس ونه يم کي إن 


د ي 


أنه لم 


يت نلا مم اث ألم فى 


مس عله 


لق ل تلن ولا قشل له عتم ريغ هلا لله ناث 


تید" . 


زیت فنا ف أا بايد م عدا 


انیم ایم انم ينا كنا يقل يريد بم له يهم الق 


(1) الملبرسي. مجمع البيان في تفسير القرآن 7 ص 203 207. الواحديء 
أسباب الترزول, ص 228 
(2) سورة الثور. آيأت: 11 20. 
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2 


درن 


4 
وشرعت عليهم عقوية ثمانين جلدة؛ وعدم قبول شهادتهم إن 


لم يأتوا بأربعة شهود. جاء في الآية: طا يم 


الیش 0 


حينها قال سيد الخزرج سعد بن عُبادة (قتل 14 ه) 
مستغرباً من شهادة الأريعة: «أهكذا نزلت يا رسول الله8! علق 
الرّسول على تشكيك ابن مٌيادة: «ألا تسمعون يا معشر 
الأتصار إلى ما يقول سيدكم05. فقال سعد: «والله يا 
رسول الله إني لأعلم أنها حق وأنها من عتد الله ولكن قد 
تعجبت أن لو وجدتٌ لكاع (زوجته) قد تفخذها رجل لم يكن لي 
أن أهيجه ولا أحركه حتى آتي بأربعة شهداء. فوالله إني لا أتي 


بهم حتى يقضي حاجته. 


لقد اضطرب الزجال لهذا التُشريع؛ فحصل أن قال عاصم بن 
(1) سورة النور. آيات: 23 26 
(2) سورة التور؛ آية: 4. 
(3) الواحديء أسباب النزول؛ ص 222. 


(4) المصدر نفسه. 


45 


رشيد الخيون 


عدي الأنصاري (ت 40 ه) للرّسول: «الرّجل يدخل بيته فيجد مع 
امرأته رجلاً. فإن عجّل عليه فقتله قُتل به. وإن شهد عليه أقيم 
عليه الحد (لأنه واحد والمطلوب أريعة شهود فيحد برمي 


المحصنة) فما يصنع يا رسول اللهقيط')ز زات این ن ام 


رگ ل ا i‏ 


paar ES <f‏ كت 


شبناء إلا شم تشهادة امیر أب 


يب4 . وهذا ما شرع لما غرف في الفقه بالملاعنة. 


وقيل نزلت الآية بهلال بن أمية الواقفي حينما عاد إلى داره 
فوجد زوجته مع شريك بن الحماء. فامتثل إلى ما ورد في 
الآية حتى جاء الرسول شاكياً. فظن سعد بن عبادة أن عقوية 
القذف ستنزل بهلال وتبطل شهادته بين المسلمين. بعدها جاء 
الحل في آيات الملاعنة المذكورة. وهي إذا اتهم الرّجل زوجته 
بالزنى. فيلعن نفسه أمام الناس بعد القسم بالله أربع مرات إن 
كان كاذباً في اتهامه إياها. كذلك تقسم زوجته بالله أربع مرات 
أنه كاذب وفي الخامسة تقول: غضب الله عليها إن كانت التّهمة 
صحيحة. بعدها يفرق بينهما؛ وإذا جاءت بحمل لا يلحق 


(1) البندادي, الناسخ والمتسوخ,. ص 152. 

(2) سورة النور. آيات: 5 9. 

(3) اين عبد البز الاستيعاب في معرفة الأصحاب 4 ص 1542. 
(4) الواحدي, أسباب النزول. ص 222. 
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يمد إِذنٍ القّقيه 


بالرُوج!'!. بل يعرف بابن ملاعنة: وحكمه مثل حكم ابن الزّنى لا 
يرت أباه. شّرعت الملاعنة كحل لاستحالة توفر أربعة شهود. 
شاهدوا الميل في المكحلة! 


نتوقف هنا في إثبات الزّنى» فلا يكفي الأريعة شهود إنما 
يشهدون برؤية «الميل هي المكحلة». ب هذا الحكم, ما نقله 
أبو داود في سُثنه: «حَدَّئْنَا يَحَيَى يِن مُوسَى الْبَلَجِيُ حَدّتَنا 
ا أسَامَة قَانَ مُجَالِدٌ أ 


النّهِ قَانَ جَاءَتٌ ليود 


ا 
E ek‏ وق الست قم Rt ah sr‏ 
وَسَلَمَ بالشهُودٍ فَجَاءُوا بِأَرَبَمَةٍ هَسَهِدُوا أَنّهُمْ رَاؤا ذكَرَهُ فِي 
هَرَجها مِثْلَ اميل فِي الْمُعَحُنَةٍ فَأَمَرَ رَسُونٌ الله صَنَّى الله 
عَلَيْهِ وَسَلّمَ بوَججمهقاء!6. 


لكن. ما هو ثابت في كتب التَّارِيغ أن الخليغة عمر بن 


(1) البفدادي, التاسخ والنْسوح. ص 152 
(2) الكتب الشتة. سنن أبي داود. كتاب الحدود. ياب رجم اليهوديين. ص 
9 حديث رقم: 4452 


47 


2 


سے 
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الخطاب (اغتيل 23 ه) عندما دعا الشّهود ليشهدوا على أمير 
البصرة المغيرة بن شعبة (ت 50 ه). عتدما أتهماه بالرّنى مع 
أم جميل من بني عامر بن صمصعة. وكانت تخشى الأمراء 
والأشراف. فسأل أحدهم: «هل رأيت العيل في المكحلةء! ولما 
أجاب بالنّفي لم تثبت على المفيرة عقوبة الزنى!". 


تتفاوت عقوية الزّنى في الشّريمة الإسلامية بين القتل والرّجم 
والجلد. ويتراوح عدد الجلدات من المئة إلى الخمسين جلدة©. 
أما ما ورد في القرآن اة ولان تلد ل وير ينا يانه جلد 
اعدد ا في يبن له إن كم شن باو يوم اير يش عتا 
4©. فخصيٌ بها المفسرون غير المُخصنين. أما 
الشُخصنون فعقويتهم الرّجم!): على الرّعْم من عدم ذكر عقوية 
الجم في القرآن. فهو من المرفوع نصا القَّابت حكماً. قالت 
عائشة: لقد نزلت آية الرجم والرضاع الكبيرء وكانتا رقمة تحت 


0 


طايقة من الم 


سريري. وشفلنا بشكاة رسول الله يك فدخلت داجن ( شخصته 


بعض الروايات من الننم) فأكلتهء. 


(1) الطبري؛ تاريخ الآمم والملوك 3 ص 472. 

١ القزويني؛‎ )2( 

(0 سورة النرر, آية: 2. 

(4) الطبرسي. مجمع البيان في تفسير القرآن 7 ص 197. 

(5) الأصفهاني, محاضرات الأدباء ومحاورات الشعراء والبلغاء 4 ص 433 - 
43 


ة في عقائدهم وأحكامهم» ص 263. 
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إلا أن لتغدد الحجازيين؛ وفي مقدمتهم الإمام مالك بن أنس 
(ت 179 ه ).ء وتسامح العراقيين؛ وفي مقدمتهم الإمام أبو 
حنيفة التممان (ت 150 ه) تاريخ هو تاريخ الصراع بين 
الرّأي والنّْص في الققه الإسلامي. قال هبة الله البندادي 
(ت 410 ه): «الحد في مذ هب أهل الحجاز الرجم» والحد 
في مذهب أهل العراق الجلد3". والرّجم يعني الموت رمياً 
بالحجارة. 


لا أدري ما هي صلة قصة زنى القرود وإقامتهم حد الرّجم 
بالحجارة على ذكر وأنثى مِنْهم. هل قصد التصاص تأكيد قطرة 
العقوبة أم قصها بفرض السخرية من العقوبة. والقصة منّقولة على 
لسان قاض هو التُعمان بن نعيم الواسطي عن راعي أغنام ومؤرخة 
بقلم قاض آخر هو المُحسن بن علي التنوخي (ت 384 ه). 


قال الؤاعي: «كنت أرعى غنماً لي في بعض الأوديةء فرأيت 
فردين: ذكراً وأنقى وهما ناكمان في مكان من الجبل؛ فجاء قرد 
ذكر يخف في مشيه حتى حرك الأنثى وهي إلى جثب الذّكر. 
فانتبهت ومضت ممه وافترشها؛ وأنا أراهماء فانتبه ذّكرها قرآها, 
فزعق زعقة عظيمةٌ. فاجتمع إليه من القرود عدد كثيرء هالني, 


فصاح بين أيديهم فأقبلوا يتشممون الأنشي. حتى فرغوا كلهم 
(1) البفداديء الناسخ والمِنسوخ. ص 152. 


49 


2 


سے 


رشيد الخيون 


تشممهاء ثم نزلوا وبالدّكر الذي وطثها تخقياً من ذكرها إلى 
وهدة بعيدة: فد حرجوهما فيها قهراً. ثم رجموهما بالحجارة 
جن ماتا 


تقدمت في الآية «الرَّانِيَةٌ وَالرَّانِي فَاجيدوا كل وَاحِدِ» المرأة 
على الرّجلء وعلى ما يبدو فإن قعل الزّنى مناط بالمرأة. لذا قد 
يكون القعل بتمامه مأخذاً من مفردة فارسية الأصل «زن» وتعني 
المرأة؛ و«زنان» تعني النّساءء و«زناني» تعني نسائي!). وهو: «رجل 
زناني يكفي لنفسه لا غيرء تعريب زنانةء ومعناه المتخلق بأخلاق 
النّساءء!”. وهي في ائلنات الإسلافية؛ مثل البلنارية؛ (نا)ء وضي 
الكّردية: (ثن). ويبقى ما تقدم مجرد رأي قابل للخطأ 
والصّواب. 


يأتي تمييز الزجل بالقوامة على المرأة وامتلاك حق تأديبهاء 
مع عدم التمادي في حالة طاعتها؛ وكما تقدم لم يكن بيدا عن 
مشورة عمر بن الخطاب. جاء في الآية: طالرجال مورت عل اتسا 


4 


ل انون ررش يرش 


قَيُم, قرهتك معاصر عربی فارسيء من 960 و1112. 
(3) شير. معجم الألفاظل القارسية الممرية. ص 15. 


(4) قاضي. قاموس القاضي. ص 418. 


2 


لتم 


١ 


اجر ف اسای تاشر إن لانتس کد ثرا عتم كبيلا إن 
أله کت ما ڪا 


أفاد الواحدي في أسباب تزول هذه الآية أنها تزلت في 
الصّحابي سعد بن الرّبيع وزوجته حبيبة بنت زيد بن أبي 
هريرة؛ الذي ضربها يعد نشوزها عليه. فشكاء أبوها إلى 
الرسول. فحكم أن تقتص من زوجهاء أي تضربه بمثل ما ضربها. 
وبعد انصرافهما استدرك الرُسول بالقول: «ارجمواء هذا جبريل 
عليه السلام أتاني» وأنزل الله تعالى الآيةء فقال الرٌسول: أردنا 
أمراً وأراد الله أمراً. والذي أراد الله خير ورفع القصاصء©. 
فنزلت ا سَجَلْ لخر ين كنل أن متسّع رليك ويي 

إن التّراجع عما أراده الرسول بآية قرآنية لا تفسر بغير سطوة 
الؤجل وحكم القبيلة التي كانت تسعى لتحجيم ما يتمنّاه الزسول 
في معاملة الثّساء. فماذا ييقى من هذه السّطوة لو أنزلت المرأة 
المقوية بزوجها! آي تلطمه مثلما نطمهاا لكن في آيات أخر حت 
القرآن على معاملة التّساء بالمعروق. على | 
رجاحة متّزلة الؤجل على المرأة. مثل: ر ل الى عَلهِنّ 


(1) سورة النساءء آية: 34. 

(2) يستبعد أن يكون لآبي هريرة (ت 59 ه) راوية الحديث المعروف حقيدة 
متزوجة في عهد الرسول وهو الذي عاش حتى المئنة الأخيرة من خلافة 
معاوية بن أبي سفيان. 

(3) الواحديء عياب ووب عن 708-108 
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اننا تلقال علي دی ا عي عم وطوَعَا يوش بالتتروي' 
کان کشو کسی 3 یر كب کیا تل أله د کیا خي . 

إن الضرب بكل درجاته يعد إهاتة للبشر, فإذا كانت تحرمه 
أصول الثّربية الحديثة في الأطفال لأنه يترك جرحاً قد لا يدمله 
الزّمن؛ وأن المتصدين للدفاع عن الحيوان يعتيروته جريمة بحق 
الحياة. فكيف بالنّساء. وهن الزوجات والأمهات والأخوات؟! حاول 
المفسرون التّقليل من وطأة ما جاء في الآية على النساء؛ وخاصة 
اقترانه بالمضجع فقالوا: إنه الضَّرب غير المبرح؛ ولا يحدث إلا 
نادراً. لكنه يحدث, وألمه النّنسي أشد من ألمه الجسدي. قكيف 
يحدث هذا مع من وصفهنٌ الرّسول بشقائق الزجال والشّقيق 
هو النُظير المساوي. ووصفهنٌ بالحس المرهف مثلهنٌ مثل 
اتقوارير رقة. 


202 
2 
0 

ة ری 5يف مسن قان 

ب الرْجالٍ [الكتب الثتة. جامع التّرمذيء كتاب 

ويرى بللاً. ص 1643 حديث رقم: 143). 
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52 


2 


تمد إِذنٍ الققيه 


الأمر لم يحرج المقسرين السابقين فحسبء بل حاول 
إسلاميون معاصرون الخروج من هذا الحرج في التُعامل مع هذه 
الآية بتأويلات وتفسيرات قد لا يسمعها متشددون. وضرها آخرون 
بعدم الانسجام مع الهدف الإجمالي من حسن معاملة النُساء, 
بالقول إن تغييراً قد طرأ في قراءة النّص القرآني «فكلمة 
أضربومنٌ إذا كتبت من غير نقاط وبالخط المستمد من شكل 
الأبجدية الآرامية التي يتشابه فيها حرف الضّاد مع العين, 
وحرف الرّاء مع الزّْاي تبدو مثل أعزبومنٌ التي تلائم سياق 
النّص على المقاس. 


نكن ألا يناقض هذا التُصحيف المفترض ورود مرادف مقردة 
أعزبوهنٌ؛ وهي امجرومنٌ؛ فالعبارة هي ظرَفْجُرُمُنَ في الْمصاجع 
ًَ4 فهل من البلاغة أن تكون العبارة (واهجروهن في 
المضاجع وأعزبوهن)؟ وهذا غير معقول. لا أظن أن تبريرات 
المفسرين ستهون من وطأة الصّرب بمعنى اللّطم وإن كان غير 


ت زور اله ل الل عليه ونم يا أدج 

صحيح مسلم» كثاب الفضائل» 

باب ياب رحمته, ص 1087 حديث رقم: 6035). 

(1) الصادق النهيوم: المسلمة لاجئة سياسية. مجلة الناقد, العدد 21: تموز 
1.33 
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مبَوْح» أو أن القول بالتّصحيف؛ وهو ما لا يقتنع فيه من يفهم أن 
الآية إا سحن تا لكر ر لم نط4 حصنت القرآن من 
تصحيف مثل هذاء ويالتّالي سيينع المتمسكين بالتُصوص من 
اعتبار الضّرب نة صحابية. فسعيد بن الرّبيع كان صحابياًء 


ومَنّ ذئرت (غضيت أو تجرأت) على زوجها تستحق الضَّربا 

إلا أن من يمثعه يِن ضرب زوجته اختلاف التّمسير لمقردة 
اضبورهنٌ وهجروهنٌ, قد يجب ميرره في ما نقلوا عن التَّبِي هي 
خطبة الوداع (18 ذي الحجة 10 ه)ء ومِن دون النُظر إلى 
فارق الزّمن. وصّدّق الرّواية. قال: «أما بعد أيها الاس فإن نكم 
على نسائكم حقاً. وله عليكم حقاً. لكم عليهن ألا يوطئن 
فرشكم أحداً تكرهونهء وعليهنٌ ألا يتين بفاحشةٍ مبينةٍء فإن 
فعلنٌ فإن الله أذن لكم أن تهجروهنٌ في المضاجع؛ وتضربوهنٌ 
ضرياً غير مُبَوُح؛ فإن انتهينٌ فلهنُ كسوتهنٌ ورزفهنٌ بالمعروف» 
واستوضا بالتساء حير 

أما المؤرخ والمقسر محمد بن جرير الطّيري (ت 315 ه) 
فيأتي بتفسير أشد لكامة اهجرومن؛ كأنه مسجم مع الضُرب 
وسياق النّصس. قال: «أول الأقوال بالصّواب في ذلك أن يكون قوله 
«امجروهنٌ» موجهاً معتاه إلى معنى الؤيط بالهجار على ما ذكرنا 


(ا) سورة الحجرء آية: 9. 
(2) الطّيري. تاريخ الأمم والملوك 3 ص 25. 
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0 إذا ربطه صاحبه بحبل على ما وصقنا 
فهو يهجر هجرأ... وأن أبين الأوبة من نشوزهنٌ فاستوثقوا مِنّهن 
ماك محا N REE‏ ي يضطجعن فيهاء 
ويضاجمنٌ فيها أزواجهنٌ كما حدثني عباس بن أبي طالب" 
وين معاني الهّجر الشد؛ والوجار حيل يقد في رسغ جل البعير. 


وشجره قجرا وكجوراً شذداة, 


كنا تأمل أن يحول الفقهاء المعاصرون:. المتذورون 
مِنْهم؛ تجاوز تفسير وتأويل القدماء؛ الذين هم الأقرب إلى ذمن 
سطوة القبيلة, إلا أن آية الله محمد حسين فضل الله (ت 
0) يؤكد الضُرب يمعنى التّطم. قال: «واضربوفنٌ هذا هو 
الأسلوب الثّانث (بعد عظومنٌ واهجروهنٌ). ولكنه لا يمثل 
الضّرب اللامعقول الذي يمارسه الإنسان بطريقة اتفعالية على 
أساس المزاج الحاد والعقدة التّفسية. وقد وردت الأحاديث التي 
تظهر أنه الضّرب غير الميرح. الذي لا يدمي لحماً ولا يهشم 
عظماً. مما يوحي بأنه يمقل أسلوباً نفسياً أكثر مما يمثل أسلوياً 
مادیا». لكنه يبقى ضرباً أو صفعاً. ولو صقع أب طقله صفعة 
فيها شدة وكان يقصد ملاعبته لتيسم الطّفل؛ أكته لو صفعه 


2) الفيروزآبادي, القاموس المحيطء ص 495. 


(3) فضل الله من وحي القرآن 7 ص 243 244. 


1 
) 


) الطبري؛ جامع البيان في تفسير القرآن؛ تفسير سورة النساء؛ الآية 34. 
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صفعةٌ خنيفة وكان غاضباً أو بقصد التّأديب لبكى الطفل. لأن 
الأمر يتعلق بالشُور اللفسي مثلما يتعلق بالإيذاء الجسدي. 


قلنا أنصف الإسلام النّساء بالإرث في حينهاء لكن الرّمن 
يتحرك, والنّساء غدونٌ جزءاً لا يتجزأ من عملية الإنتاج: وبناء 
الأوطان, والتُصوص الخاصة بالمعاملات لا بد أن يؤخذ تجاوزها 
بنظر الاعتبار فعمر بن الخطاب» مثلما تقدم. ولظروف 
مستجدة: اتخن موقفه الواضح مما رآه لا يوافق ما استجد من 


مستجدات: وبعضه بمشورة من على بن أبى طالب. 


لأن في النُصوص من المروتة بما يجب تطبيقة وما لا يجبء 
فمثلاً اختلف الفقهاء من قبل في آمر ولاية التّساء للقضاءء إذ 
سمح بها أبو حنيفة (ت 150 ه)ء ومن بعده الطّبري (ت 310 
ه)؛ مثلما تقدم. وقال الوزير المعتزلي الزّيدي الشاحب بن 
عباد (ت 385 ه ): «إنما اختلفوا في أنها تصلح للقضاء أم 
ل . وإذا كانت المرأة لا تساوي الرُجل: ما اختلف الفقهاء في 
أمر ولايتها للقضاءء أبو حنيفة حيث تصح شهادتها. والطّبري في 
كل الأحوال. وغيرهما يحجب عنها هذه الوظيفة. 

ولأن في التُصوص من المروتة, اختلقت المذاهب في أمر الإرث. 


ومنه الاختلاقات في التُمسير ومن بعده التُشريع. جاء في النّص: 
(1) ابن عبادء الزّيدية: س 181. 
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كات وچک كلها اسف رَلأبرَبّه کل ویر يننا اش . 

يبدو أن هذا التفريع كان مطبقاً بحدود ضيقةء وعلى مستوى 
فرديء في فترة قبل الإسلام. وما يُصطلح عليه بالجاهلية. روى 
ابن حبيب: كان «أول من ورت البنات في الجاهليةء فأعطى 
البنت سهماً والابن سهمين؛ ذو المجاسد اليشكري» وهو عامر 
ابن جشم بن حبيب». كذلك قيل من أسباب نزول ماخص 
العواريث؛ هو شكوى زوجة أوس بن ثابت عندما توفي وترك أربع 
لجال تبك 


نات. فجاء بنو عمومته طأخذوا الميراث فنز 


اختلف فقهاء المذاهب عندما تكون البنت وريثة بمفردهاء 


فحسب الآية لها الصف ولأبوي الموروث السدس» فهنا يتميز 
الشّيعة الإمامية في اعتبار البنت تحجب بقية الأقارب» ولا يرث 


معها أخو الموروث ولا عمه ولا الأقارب؛ أي لا عول ولا تعصيب“. 


(1) سورة النساءء آية: 11 12 

(2) اين حبيب؛ كتاب المحبر. ص 324. 

(3) المصدر نفسه. من 324 325 

)4 كاشف الفطاء. أصل الشيعة وأصولهاء ص 132 - 133. 
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ظاليثت هقد الإافامية قرت الصف يالقرض, واللصف الأتكر بالرد 
اليها(. 


أما المذاهب السُنية فتعترف بالعول والتعصيب» أي تأخذ 
البنت. إذا كانت يمفردها النُصف والتصف الآخر للأقارب من 
أخ الموروث إلى عمه والبقية. بمعتى إذ! انفرد الولد له المال 
كنه. لا يشاركه هيه أحد. وإذا انفردت البنت لها النصفء والباقي 
للعصبة7). على سبيل المثال أخذ قانون الأحوال الشّخصية 
التُونسي بهذه القاعدة, ومنذ العام 1959: «للبنت إذا تعددت أو 
انفردت أو بنت الابن وإن نزلت فإنه يرد عليهما الباقي؛ ولو مع 


وود العسية بالنفس من الأخوة والدومة. ا 


غير أن الرُوجة عند الإمامية لا ترث من العقار والأرض 
عينا. والحجة «لأن العقار لا يمكن تفييره وقلبهء والمرأة قد 
يجوز أن ينقطع ما بيئها وبينه (الزوج) من العصمةء ويجوز 
كفييرها وتيديلهاناًة. بيتما عند بقية اليذاهب يرث إخوة 


(1) السيستاتي؛ منهاج الشالحين 2 ص 319. 

(2) القرطبي؛ بداية المجتهد ونهاية المقتصد 2 ص 334. 

(3) الضراف. أحكام المرأة بين الاجتهاد والتقليد. ص 182, 

(4) كاشف الفطاء. أصل الشيعة اتا ص 133. 

(5) الصراف. أحكام المرأة بين الاجتهاد والتقليد, ص 176 عن القمي» من 
لا يحضره الفقيه 4 من 251 _ 252. 
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الموروت وأعمامه. من غير نصف البنت, بالإعالة والعصبةء وترث 
الرُوجة العقار عيناً. ولهذا أخذ العديد ممن وريثاتهم بنات. ولا 
يريدون مشاركة أخوتهم وبقية عصبتهم في كرائهاء یسوون 
معاملاتهم وفقاً للمذهب الإمامي. بيتما هم من أهل السْنّة(). 

هناك اجتهاد في تفسير النُصوص. على الرّغم من القول 
الشّائر لا اجتهاد في النّص؛ فهناك من الأحكام» وعلى وجه 
الخصوص في الحدود لا تناسب العصر وتطوره؛ بل غدت موضع 
نقد من قبل لائحة حقوق الإنسان الدُولية. وأن أغلب الدُول ذات 
الأغلبية المسلمة قد التزمت بتلك اللائحة. فتركت ممارسة 
العقوية بقطع اليد أو الجلد أو الرأجم» وعلماء الذين لم 
يعترضوا على ترك تلك العقويات: بل على العكس بارك منهم 
إلقاءهاء قفي علمهم بيد أنه يم ادر ولا بيد يم 
اشر 1". أقول: لماذا يُصر على العسر بالتّساء في أن عامل 
بتقاليد المذاهب لا بتقليد الدّولة الواحد. عير قانون يُشرع على 
أساس المستجدات. وتأتي معاملات النّساء في المقدمةا 


لإخوان الصفا وخلان الوفا (القرن الرابع الهجري/العاشر 
الميلادي) وقفة أمام قضية ميراث البنات؛ ويبدو أنها طّرحت 
للجدل آنذاك» لذا حاوئوا تبريرها بطريقتهم» ويريدون القول 


(1) راجع: المصدر ثقسه. ص 177 - 179. 
(2) سورة البّقرة. 


.185 : 
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إنها قضية يوجه حولها التّساؤل. قالوا: «إذا فكروا في حكم 
فيرون أن الصّواب كان أن 
يكون للأنثى حظ الذّكرين. لأن النّساء ضعفاء قلائل الحيلة في 
اكتساب المال». لكن بعد اكتساب المال لابد من المساواة. 


عموماً طّرحت القضية. حسب ما تقدم في القرن الماشر 
الميلادي كإشكالية وبالبصرة؛ حيث عاش إخوان الصفاءء وين 
الأولى أن يقف أمامها أبناء القرن الواحد والمشرين, فَمِنٌ 
المخجل أن يُراد بالعراقيات اليوم العيش بلا قانون أحوال 
شخصية يساوي بينهنٌ في الأحكام وينصفهنَ. وين المفيد أن 
نأتي بحصص البنت عند الشيعة الإمامية؛ وربما كانت متأثرة 
بقضية «فّدك»؛ حيث فاطمة الزهراء الوريثة الوحيدة لأييهاء 
حسب ما تراه الشّيمة, وهي مسألة تاريخية ما زالت تلقي ظلالها 
على الحالة الطّائفية بالبلدان المختلطة المذاهب©, 


(1) إخوان الصفاء الرسائلء الزسالة الخامسة في ماهية الإيمان 4 ص 150. 

(2) كاتت قدك من أرض بهود خيبر أخذت «لؤسول الله خاصة لأنه لم بوجت 
عليها بخيل ولا ركاب» (الطّبري. تاريخ الأمم والملوك 2 ص 498 - 
9 وبالتالي تكون فاطمة هي الوريثئة الشرعية؛ فلما أتت مع عم أبيها 
العباس بن عبد المطلب إلى أبي بكر الطديق تطالبه بإرئها من دك 
قال لهما؛ «إني سمحت رسول الله يقول: لا نورث. ما تركناه فهو صدقة. 
إنما يأكل آل محمد في هذا المال. وإني لا والله لا أدج أمراً رأيت رسول 
الله يصتعه إلا صتمت (النسدر ئقسة 3 سن 73 


وبعد سنين وهبها هماوية ين أبي سفيان (ت 60 ه) لمروان بن = 
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حصة البنت الوارثة مع الأب (جدها والد المتوفى) الثلاثة 


أرياع؛ وللجد الرّبع. مثله مع جدتها والدة أبيها. مع الولد 
(أخوها) الثّلت وله الثلثان. مع أخت أو أكثر من أخت بالساوي. 


حصتها من ميراث أمهاء بوجود زوج الأمء ثلاثة أرباع. مع وجود 
الزُوجة يخرج الثمن لها والباقي للبنت: أي السُبعة أثمان: ومثله 
مع وجود زوجات لأبيها لهِنَّ الثمن والباقي للبنت. 


ولآبي العلاء نقد لاختلاف قسمة المواريث. ويعتير الأم أحق 


من اليتكة 


الحكم (المصدر نفسه 4 ص 4650): ثم آمر باسترجاعها منه ( المصدر 
نفسه 4 ث 511). بعد وفاة فاطمة اختلف حولها علي بن أبي طالب 
وعبد الله بن عباس؛ بين أن تكون تحلها الزّسول لفاطمة وبين أنها من 
الزسولء فيكون لابن عباس حصة هيهاء فسلمها عمر بن الخطاب. 
قائلاً لهما: «أنتما أعرف بشأنكماء (الحموي. مىجم البلدان 5 ص 239). 
ولما ولي عمر بن عبد المزيز (ت 101 ه) سلمها لأيناء فاطمة من 
العلويين. وبعده صودرت من عندهم تصالح بني أمية. ولما تولى أبو 
العباس القفاح (ت 136 ه) سلمها للحسن ين الحسن بن علي بن أبي 
طالب ثم صادرها أبو جعقر المتصور (ت 58 ه)؛ بعد خروج أولاد 
الحسن المذكور عليه. ثم أعادها المهدي بن المتصور (ت 169 ه) 
قصادرها بعده اينه موسى الهادي (ت 173 ه). وظلت بأيدي العباسيين 
حتى خلافة عبد الله المأمون (ت 218 ه) حيث ردها لآل قاطمة 
(المصدر نقسه). 

الميرزا محمد تقي القمي؛ جدول حل المواريث على مذهب الإمامية. 
القا المذاهب ذي العجة 1382 ف بخط أحمد 
القُجفي الزنجاتي. 


إرث 
0 
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رشيد الخيُون 


يران أتت فاي ا١‏ اس يځ 
تجري الحظوظ لكل جاهل طَبعٌ 
والآم بالشدس عادت وهي أرآف من 
بنج لهاالتّصفٌ أو عرس لهاالريعٌ 
والحتثٌ كالثائرٍ العادي يُصرعنا 
والأرضٌ تأكلّ هلا تكتفي الضَّبع!0 
لمعروف عبد الغني الؤصافي (1945) قصائد عدّة في شأن 
المرأة؛ وقف فيها ضد الججاب» ومع تعليمهاء وضد التّحكم في 
شأن زواجها وطلاقهاء وشكا حالها مع تشريع الميراث؛ قائلاً: 
لمأو بينالئاسذا مظلمة 
ا اتج ةن ية 
قوس حت بسي راتها 
محجوبة حتى عن المكرمة 
بعد القوامة والتّميبز في الإرث والشّهادة أشاعت كلمة الإمام 
علي بن أبي طالب حول النّساء دوتية المرأة عقلاً وديناً. قال بعد 


النّاسٍء إِنَّ النْسَاءً فَوَاقِصصٌ الايمَانٍء نَوَاقِصٌ الَحَُضُوظِ 


(3) المعري. لزوم ما لا يلزم 2 ص 85 
(2) الرّصاضي. الأعمال الشّمرية الكاماة» من 469. 
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يمد إذن المقيه 


تَوَاقِصٌ الْعُقُولِ: فُأَما تمْصَانٌَ إِيمَانِهِنٌ فُمُكُودٌمّنَّ عن 
الصّلاةٍ والطيام في أَيِّامٍ حَبِضِهِنٌ: وَأَمُا كُقَصَانٌ عَقُويِهنٌ 
مِنْمُنْ كَشْهَادَةِ الرَجُلٍ الْوَاجِدِ وَأمّا تُقَصَانٌ 
حُطُوَضِهِن هُمَوَارِيئُهُنُ عَلّى الأَنَصَافٍ من مَوارِيتِ الرُجَالٍ. 
فاقوا شِرَارَ النْسَاكِ وَكُونُوا من جِيَارِمِنٌ عَنَى خد 
وَلَاتُطِيكُومُن فِي المقَرُوفٍ حَنَّى لا يَطْمَعْنَ في المُنگر. 


لذا تجد أبا الطّيب المتنبي (اغتيل 354 ه) عندما يرثي 
أت سيف الدولة الحمداتي يحاول عزلها عن جنس النّساء 
بقوله: 
0 


وإن تكن خُلقت أنثى لقد خُلقت 
كريمة غير أتثى العقل والحسب) 

واضح أن قيادة أم المؤمنين عاكشة لجماعة البصرة ضد 
علي بن أبي طالب أثرها في نفسه. سمى أهل البصرة بجند المرأة 
وأتباع البهيمة. وهذه كاتبة تعطي عليّاً العذر في ما قاله في بتات 
جنسها: «كان لابد للإمام من استعمال أسلوب يواجه به السئيدة 
عائشة من تأثير عظيم على النّاس. لكي لا يتمكن من أن يلفت 
اتتباههم إلى الخطأ. الذي وقموا فيه نتيجة انصياعهم لأوامرهاء 
([1) نهج اليلاغة؛ شرح محمد عيده؛ خطية رقم: 79, ص 157. 
(2) المتنبي. الديوان 2 ص 283. ومطليها: 


يا أخت خَيرَأح يا بنتَ خيزأب كنايةٌ بهما عَنْ أشرف السب 
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رشيد الخيون 


وتحقيق طموحاتها بواسطتهاء”). لكن السؤال: ما هو ذب بقية 
النُساء. أن يبقى نقصان العقل والدّين ملازماً لهنٌ9! وين جهة 
أخرى لماذا لم يرم الرّجال لجنسهم لا لشخوصهم. مثلما رميت 
المرأة لجتسها لا لشخصهاء وهم قد خرجوا وراء الجمل؟1 


شاعت هذه الكلمة بين عامة الاس لما للإمام عليّ من حضور 
في كل العصور ولما للرّجال من فائدة فيها. فقالوا: «لا تدع آم 
صبيك تضربه؛ فإنه أعقل مِنّهاء وإن كانت أسن مِنْهء!©. مع أن 
هناك حديثاً يقول وإن كان ابن قيم الجوزية يصفه بالموضوع: 
«إذا دعت أحدكم أمهء وهو في الصّلاة ظيجب. وإذا دعاه أَبوه فلا 
يجب»©. على أية حال. يغلب على الظن أن قائله رجل لا امرأة. 
بمعنى هناك من فكر برفع منزلة المرأة. مع احتمالنا أن واضعه 
لا يقصد مثلما يفهم من ظاهر الحديث؛ بقدر ما يقصد النجدة: 
التي تحتاج لها المرأة الأم أكثر من الرّجل الأب. 


نصح علي ولده الحسن (وكأنه يعلم أن موته سيكون على يد 
زوجته جعدة بنت الأشعث بن قيس الكندي)) بالقول: ياك 


(1) الجواد, المرأة في : 

(2) الجاحظء البيان 

(3) ابن قيم الجوزية, المنار المثيفء ص 128 129. 

(4) ورد في الرواية: أن معاوية بن أبي سفيان أغرى زوجة الحسن جمدة بنت 
الآشعث بزواجها من ولده يزيد «على أن تسم الحسن بن عليء وبعث إليها 
بمائة أقف درهم. فقبلت وسمت الحسن؛ فسوغها المال ولم يزوجها منّه. = 


البلاغة اص 261. 
ن 1 ص 173. 
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Ef 


505 5 9000 


عَلَئِهِنُ وَين خُرُوجُهُنُ بِأَشَدَ من إِدَحَابِكَ 
من لَايُوكقٌ به عَلَيْهِنٌ ون اسَتَطّفت ألا يَفْرِفْنٌ عُيَرَكَ 
قَاهْعَلَ. لا تملك الْمَرَأَةَ من أَمْرِمًا ما جاور تَمّسَهَه فَإِنَّ 


الْمَرَآَةٌ رَيَحَائَة وَلَتِمَتْ بِقَهْرَمَائّة. وَلَا تقد بِكَرَامَتِهَا نَفْسَهَا 
وَلَا تَطْمِعْهَا أَنّ تَشَمَعْ لِقَيَرِهَاء!2! قال ذلك بدافع شغف ولده 
الحسن بالتّساء. فمحب العلويين عن الدّين أبن أبي الحديد قال: 
«كان الحسن كثير التزوج»!”) تزوج سبعين امرأة. 


= فخلف عليها رجل من آل طاحة فأولدهاء هكان إذا وقع بيتهم وبين بملون 
فريش كلام عيروهم؛ وقالوا: يا بتي مُسممة الأزواج» (الأصفهاني. مقاتل 
الطالبيينء ص 80). 
لكن الأسفهاني ينقل رواية أخرى قال فيها الحسن لأخيه الحسين وهو 
يحتضر أن هذه ليست المرة الوحيدة التي يسم فيهاء وقد قيرأ أيضاً 
ساحة المتهمة: «لقد سقيت السم مراراً ما سقيته مثل هذه المرة؛ ولقد 
الفظت قطعة من كبدي, فجعلت أقلبها بعود معي فقال له الحسين: من 
سقاكهة فقال: وما تريد مِنّْه أتريد أن تقتله! إن يكن هو هو (يمني 
معاوية) فالله أشد نقمة مِنّك. وإن لم يكن هو فما أحب أن يؤخذ يي 
برئ» (المصدر نقسه. من 81). 

(1) نهع البلاغة؛ من وصية إلى ابنه الحسن عند مُنُصرفه من صفين. 

(2) ابن أبي الحديد. شرح نهج البلاغة 4 ص 690. وحسب الطبري. تاريخ 
الأمم والملوك 4 ص 535 تعرض الينّصور لما جرى بين معاوية والحسن 
هي خطبة له: «فشدعه فانسلع له مما كان فيه وسلمه إليه. فأقبل يتزوج 
النُساء في كل يوم واحدة ذيطلقها غدأ». 
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رشيد الحيون 


قد لا يكون موقف الشيدة عائشة من عاي بريكاً من الهاجس 
الشّخصيء فريما حزت في نفسها مشورته على الرُسول في 
تطليقها عندما اتُهمت مع صفوان بن الممطل في حادثة 
الإفك. وحينها قال علي للؤّسول: «لم يضق الله عليك والنساء 
سواها كثيرء!"). وإذا كان ذلك قد حدث بالفمل فكم لعبست 
يرات الشّخصية دور ها في حشد الجيوش. والحكم 


على جنس النّساء (مع أن لأم سلعة. وهي زوجة الرسول أيضاًء 

رأيها المسافد لعلي بن آبي طالب! لا مجال للتمرض له). 
والسّؤال: ماذا تكون أحول النّساء وقد اجتمع رأي 

الإمام القائل بنقص دين المرأة وعقلها مع الحديث التّبوي: 


حدقا مُثَمَانُ ن بن ْنَم حَدَثَنَا َف َنْ الْحَسَنٍ هَن أبي 
ر موجه لد : 
ما ِت أَنْ أَلَحَقّ 
جْنَةٌ رون الله صَلَّى 
الل َيه وَسَلُمَ اَن آَهْلَ فَارِس قَنَ مَنَّكُوا عَلَيْهِمْ بِنْتَ كُسَرّى 


قَانَ نَنْ يُفْيِحَ قُوَمٌ وَنَّوَا أَمْرَهُمَ امَرَأةٌ©. 

كانت المرأة المقصودة هي الملكة بوران بتت كسرى أبرويزء 
(1) الواحدي. أسباب النزول؛ ص 225. الطبرسي» مجمع البيان 7 ص 205. 
(2) الكتب الستة. مسحيح البخاري. كتاب المفازي. باب كتب التي إلى كسرى 


وقيصر. ص 363 رقم الحديث: 4425 وجامع الترمذي. باب الفتن؛ ص 
0۵ الحديث رقم: 2262 
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التي قال الطبري في عدلها وتدبيرها لمُلك أبيها: «فدكر أنها 
قالت يوم ملكت: البرٌ أنوي وبالعدل آمر. وصيرت مرتبة شهر 
براز لفسفروخ. وقلدته وزارتهاء وأحسنت السشيرة في رعيتهاء 
وبسطت العدل فيهم» وأمرت بضرب الورق (النقود) ورم القناطر 
والجسور: ووضعت بقايا بقيت من الخراج على الناس عتهم, 
وكتبت إلى الناس عامة كتباً أعلمتهم ما هي عليه من الإحسان 
إليهم» وذّكرت حال من هلك من أهل بيت المملكة؛ وإنها ترجو 
أن يريهم الله من الرّفاهة والاستقامة بمكانها ما يعرفون به أنه 
ليس ببطش الرّجال تدوخ البلاد؛ ولا ببأسهم تستباح العساكر؛ ولا 
بمكايدهم ينال الظفر وتّطفأ النواكر. ولكن كذلك يكون بالله عر 
وجل وأمرتهم بالطاعة وحضتهم على العناصحة:؛ وكانت كتبها 
جفاعة لكل ما تحتاج إليه؛ وإنها ردت خشبة الصليب على ملك 
الروم مع جائليق يُقال له إيشوعهب»!". 


تعني العبارة الأخيرة إصلاح سياستها الخارجية مع إصلاح 
داخل دولتها. فكيف يمكن الركون لرواية هذا الحديث ملى أنها 
صحيحة أو حسئة! وللطبري كلام مثل هذا قي أختها وخليفتها 
آزّريدخت. التي تآمر عليها القائد رستم وسمّل عينيها©. 

كان الصحابي أبو بكرة (ت 51 ه)ء هو الؤاوية لهذا 
(1) الطّبري, تاريخ الأمم والملوك 2 ص 164. 


(2) المصدر نقسه 
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الحديث؛ واسمه تردد في قضية المفيرة بن شعبة (ت 50 ه) 
عندما اتهم بالزنى. وأتى أبو يكرة شاهداًء وهو أخو زياد بن أبيه 
(ت 53 ه) لأمه سمية. إحدى رافمات الرّايات قبل الإسلام 
بالطّائف. وتسكن «ضي محلة يقال نها حارة البغايا. وقيل مات 
أبو بكرة ولم تُقبل شهادته حيث جلده عمر بن الخطاب (اغتيل 
3 ه) لعدم إكمال الأدلة الشرعية ضد ابن شعبةا*. أما 
الحدث فهو معركة الجمل (36 ه) بالبصرة؛ ومسير أم 
المؤمنين عائشة إلى هناك لتولي قيادة المعركة ضد خلافة 
علي بن أبي طالب. إلا أته بعدماحصل قد ممم الحديث وأصبح 
قانوناً أبدياً ضد ولاية المرأق 


فين شروط الخلافة أو الإمامة الحشرة. الخلقية والمكتسبةء 
كعد الدُكورة واحدها من الأولى؛ فحسب أبي حامد الغزالي (ت: 
5 ه ): «لا تلعقد الإمامة لمرأة: وإن اتصفت فيها جميع 
خلال الكمال وصفات الاستقلال!©. نذكر أيضاً أن حادثة الجمل 


(1) العسعودي. مروج الذّحب 3 ص 192. لا تخلو القضية من حقيقة ادعام 
زياد وإلحاقه بآبي سفيان. لكن لا تخلو في الوقت نفسه من المبالنة. 
فأغنب الروايات الخاصة بهذه المرأة كتبث في العهد العباسي: وهو لم 
يترك لا كبيرة ولا صفيرة إذا لم يسجلها على الأموبين. 

(2) ابن عبد الجن الاستيعاب غي معرفة الأصحاب 4 ص 1614. 

() النزائي. فضائح الباطنية. ص 189 194. الشرومل الشلقية أو الطبيمية 
هي الامامة أو الخلاذة: البلوة؛ المقل, الحرية. الذٌكورية. القريشية؛ سلامة 
الحواس. المكتسبة؛ الأجدة. الكفاية العلم؛ الودع. 
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لم تأت بهذا الحديث فحسب. بل بما قاله علي بن أبي طالب في 
شأن النّساء؛ مثلما سبق تفصيل ذلك. والحال يُذكر بما جنته 
حواء من عصيانها لأمر الرّب وأكلت من الشجرة. فابتلى البشر 
بدلك. مع أن العقول في مثل هذه الأمور تحدد الشّخصية؛ ولا 


يؤخد جتس النّسام باسراق 


لا ندري ما حجة واضع ذلك الحديث بعد الإطلاع على ما رواء 
الطّبري في شأن تلك المرأة. التي لا يفلح قومها بولايتها! وهل 
يبقى لدى النّساء أمل في تولي الحكم أو المشاركة فيه؛ ويرقع 
الرجال (القوامون) بوجوههنٌ مثل هذا النّص5 وعلى الرّغم من 
عواطفنا التي شبت على حب علي بن أبي طالب وآل بيته؛ وصوت 
أمهاتتا المتوسلات باسمه عند الولادةء فإن كلمته في النّساء تبدو 
قاسية خصوصاً في عصر النّساء أَخَذن يحكمنٌ مجتمعاتهنٌ. 


كملكات ورئيسات جمهوريات ووزارات! 


لكن هل من العدالة محاكمة كلمة أو موقف علي بن أبي طالب 
من السرأة أو ععاوسة عمر يآفواك زماننا؟ يمكن ذلك في حالة 
واحدة وهي عندما لا يفصل بين الأزينّة في محاولة لفرض زين 
على آخر. وهو ما يجري اليوم! فهل لنا أن نقبل حديثاً يقترن 
بالجهل وقلة العلم بكثرة النّساء. وهل غاب عن واضع الحديث 
توازن الطّبيعة بين ذكر وأنثى؛ وغاب عنه أيضاأً الاستعداد 


الطبيعي لدى المرأة في التعلم؟ جاء في الحديث: «مِنْ أشراط 
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الساعة أن يقل العلم ويظهر الجهلء ويظهر ألزّْنى وتكثر النّساء 
ويقل الرّجالء حتى يكون لخمسين امرأة قيم الواحد»2. 


في قضية المرأة والتّعامل مع التُسوص المقيدة لحرياتها 
يمكن العودة إلى الاجتهاد والعمل على التصالح مع الرْمِن. وأن 
نتم معالجة النصوص على مقتضى المستجدات. يشملها الحديث 
«أنتم أعلم بأمر دنياكم». ونساء اليوم لسنّ نساء الأمسء ولسن 
خارج أمر الدنيا. جاهد الرُسول ضد الإرث القبلي. لكن موقف 
المجتمع كان سلبياً. فلئن تخلى عن عبادة الأوثان والأصتام فلم 
يتخل عن موروثه في معاملة النّساء. على الرّغم مِنّ ذلك هناك 
شواذ في فهم العشيرة للمرأة؛ وين بعدها عند فقهاء مسلمين 
أجازوا للمرأة الاتصال بالشماء؛ أي الثبرة. 

تظل تجربة سجاح بنت الحارث التميمية (ت 55 ه) 
ظاهرة متعالية على السّائد, فقي وقت كانت قيه التَّساء 
بالجزيرة جزءأ من ميراث الؤجال كما سلقت الإشارة؛ وليس 
هناك حدود للثسري بالجواري؛ تظهر امرأة تقود نحو أريعين 
آلف رجل اقتتعوا بتبوتها؛ بينهم قادة مثل: الزبرقان بن بدر©. 
كانت سجاح كاهنة لها علم بالكتب تعلمته من بني تنلب 


التُصاري: عاشت معتزلة حتى وفاتها بالبصرة زمن معاوية بن 


(1) البخاري 


(2) الطبري» تاريخ الآمم والماوك 3 ص 121 وما يمدها. 


حيح البغاري. باب العلم 2 ص 60 61 الحديث رقم: 79. 
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أبي سفيان. ورغم سطوتها وشرفها وعلمها وصلاة والي البصرة 
على جنازتها حولها الرُواة والقصاصون المسلمون إلى مجرد 
غانية وأضحوكة. 
لم يرد في كتب التاريخ ما يمنع سجاح من الثبوة لجنسها بل 
لأنها أرادت تأسيس دين آخر تعارض فيه الإسلام. التفت أحد 
أتباعها عطارد بن حاجب» وقيل قيس بن عاصم إلى جنس نبيته 
فقال: 
أمست نبيتنا أنثى تُطيفٌ بها 
وأصبحت أنبياء الئاس ذكرانا 
وقال آخر فيها: 
0 
أضل الله سعيَ بني تصيم 
كماضلت بخّطيتها چا 
يكشف ابن حزم (ت 456 ه) عن نزاع كبير دار بين فقهاء 
قرطبة حول تيوة النّساء؛ قال: «هذا فصل لا نعلمه. حدث التنازع 
العظيم فيه إلا عندنا بقرطية, وفي زمانناء فإن طائفة ذهبت 
إلى إبطال كون الثّبوة في النّساء جملة وبدعة من قال ذلك, 


(1) الزركلي, الأعلام 3 ص 122 

(2) الطّبري. تاريخ الأمم والملوك 3 ص 127 المسمودي. مروج الدب 3 
ص 45. 

(3) المسعودي, مروج الدّهب 3 من 45. 
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وذهبت طائفة إلى القول بأنه قد كانت للنّساء نبوة وذهيت طائفة 
إلى التوقف في ذلك»(2 


لم يجد ابن حزم مانعاً من الوحي للمرأة؛ رغم ما ورد في 


القرآن: رتا اسنا من مَك إلا رجالا ثح إِلتهم ِن أقل الت 4 0©. 
لكن الفقيه الظّاهري يجعل للنّساء التّيوة دون الزسالة؛ وهو من ياب 
الإنباء أو الإعلام» ومَنٌ تبلفه الشماء بأمر فهو نبيء رجلاً كان أو 


امرأة. 


لمن صما هان ن أ لوم 0 لكن سجاح تعدت الأمر 
إلى الرسالة والقيادة. فكان صوت مؤذنها شيث بن ربمي 
الياحي! يعلو في سماء اليّمامة سوية مع صدى أذان بلال 
الحيشي في سماء قلمتي الإسلام مكة والمدينة. 


على الرّعَم من القول: المرأة ناقصة عقل ودين؛ مثلما تقدم؛ 
إلا أن نبوة المرأة شغلت فقهاء قرطية مثلما شفلت مسألة 


(1) أبن حزم الفصل في الملل والأهواء والتحل؛ 4 ص 17. 
(2) سورة يوسف. آية: 109. 

(3) سورة مريم. آية: 24 ب 26. 

(4) الطيري؛ تاريخ الآمم والملوك 3 ص 126 
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صلاحيتها للقضاء فقهاء الكوفة وبغداد. ولم يشذ عن العرف 
العشائري المذكور غير من لا عشيرة له. وهو الإمام أبو حنيفة 
اعمان (150 ه). قال أبو حنيفة؛ «يجوز أن تقضي المرأة, في 
ما تصح شهادتها, ولا يجوز أن تقضي في ما لا تصنح 
شهادتهاء!'!. أي «يجوز أن تكون المرأة قاضياً في الأموال» لا 
بالحدود والقصاص. حيث لا تصح شهادتها فيها. وزاد في ذلك 
محمد بن جرير الطبري (ت 310 ه): «يجوز قضاءها في 
جميع الأحكام». أن «تكون المرأة حاكماً على الإطلاق في كل 
شيء. وهنا يأتي التعقيد في أمر شهادة امرأتين مقابل شهادة 
رجل واحد في مدة أمور. فكيف تكون قاضية ولا تتساوى شهادتها 
بشهادة الرّجل! 

ربما وفقاً لهذا الؤّأي أصبحت قهرمانة شقب أم المقتدر 
العباسي صاحبة مظالم. جلست لها عند قبر صاحب الفتوى أبي 
حنيفةء وكأنها تشهده على تحقيقهاء فما بين المظالم والقضاء 
آصرة العدالة. لكن إن عدلت القهرمانة أو جارت فليست مسؤولية 
أبي حنيفة ولا الطّيرِي وهل كان العدل من سمة الؤجال على 
الدوام حتى يعدم في النّساء تجنسهنُ1!5 


(1) الماوردي, الأحكام السلطانية. ص 65. 
(2) ابن رشدء بداية المجتهد ونهاية المقتصد 2 ص 449 
(3) الماوردي. الأحكام السلطانية. ص 65. 
(4) ابن رشدء بدأية المجتهد ونهاية المقتصد 2 ص 449. 
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فرضت على النّساء أعراف أخذت قوة النَّص الدّيني؛ ونصوص 
دينية تحدثت بمصلحة الؤجال. قالصحوة الدينية الحديثة 
المزعومة لم تأت للمرأة بقيمة واعتراق يدورها؛ يل العكس 
زادت من أغلالها. ونموذجها دولة طالبان التي فرضت عليها 
حجاب الثّيابٍ القاتم وحجاب جدران الذارء وبالتالي حجاب 
العقل. وتحاول المجموعات المتشددة إفهامنا بأن نقاب المرأة 
وخضوعها لزُوجها وحبسها بالدار هي أهم علامات تدين 
المجتمع وعدالته! نعم تجد الأحزاب الدّينية في اللّص الديني 
ما يؤيد وجهة نظرها. لكن هل يصح أن تكون ملاحقة المرأة 
بالحجاب والمونوعات دون الرّجل عدالة إلهية؟ 


ما ثراه في تفييب المرأة عبر نصوص دينية هو جملها موضع 
الشّك في تصرفاتها فهي المسؤولة الأولى عن شرف المجتمعء 
سفورها وابتسامتها تثيران الفريزة الجنسية وتٌضل الرّجل عن 
دينه. وللفراية أن نساءً يساعدنّ على اضطهاد أنفسهنٌ لأن الذين؛ 
حسب تشريع الرّجال؛ يريد لهِنَّ هذه المكانةء مع أن في الذين 
ضحاً حجبتها قيم العشيرة والمجتمع الأبوي. وإلا كيف استرشد 
بعض الفقهاء إلى القبول يقضاء المرأة؛ وكيف نفهم أن عقوية 
الرّنى لا تفرض إلا بشهادة أربعة شهود يرون الميل في المكحلة! 
ألم يكن هذا الإجراء حماية للنّساء من تعسف التُظام العشاكري 
ضد المرأةة 
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200 


لقد احنج الرّجل بالآية: الال تومت عل لساري سنداً 
لشرعية هيينته؛ لكن الرّجل وهو المفسر يفض الطرف عن شطر 
الآية الآخر: يما دسل لنَه به ع بتني كي انتا اين نولم 
للحت نکب حلفت ْم يما حن حَنْظَ أيذْ7). قأي قوامة لرجل 
تكسب زوجته أو أخته وتنفق على البيت مثلما يكسب وينفق؛ وأي 


قوامة للمتشددين أو المتدينين من المسلمين بأوروبا وللمرأة 
مساعدة من الدوئة مثلما هي لهم؛ بل وهم يعتاشون على الضّراكب 
التي تؤديها النساء الأوروبيات والعربيات من أجورهنٌ في الدّولة؟ 

ما ندركه تماما أن حدوث كل ارتداد اجتماعي إلى الخلف, لا 
يرتكز إلا على تقييد حركة النُساء بحجاب ومحرم (لا يجوز 
خروج المرأة أو سفرها إلا مع أحد محارمها من زوج أو أب أو 
آخ). وما يترتب على ذلك من ارتداد فكري واجتماعي. ضحيته 
أن توصف المرأة ينقص الدين والمقل! فالقيد الاجتماعي 
المحيط بالمرأة سيؤدي حتماً إلى نقص في المقول! 

غير أن النرض الذي من أجله فرض التّقريق القاسي بين 
الجنسين؛ وهو خشية الاتصال الجنسي؛ لم يتوقف يومأ من الأيام 
بل يزداد في المجتمعات المتشددة. فمن حاجة دعا سلفيون إلى 
ما عرف بأوروبا بزواج الصّداقة. وزواج المتعة. مثلما هو الحال 
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لدى الشّيعة؛ مثلما دعا له الشّخْ عبد المجيد الزندانيء وذواج 
«المسيار». وما أشيع حوله في المملكة العربية السعوديةء وأن 
الدولة الدينية بإيران لم تستطع إزالة الدُعارة. 


ما هو غير معروف أن الشّيخ الرّنداني. الذي وضع اسمه على 
قائمة الإرهاب والسحارب ضد الحضارة الغربية والمتاجر 
بالشباب اليمني إلى أففانستان. اقتبس هذا النَّوعْ من الرُواج من 
أهل الغرب» فأطروحة زواج الصّداقة أطلقها القاضي الأمريكي 
ليندسي في زمِنَ كانت أمريكا تعتبرها بغاءً. قال آية الله 
المطهري مفضلاً زواج المتعة: «إن أطروحة زواج الصّداقة التي 
اقترحها رجل محافظ وحكيم كُصد مِنّْها إيجاد نوع من الثبات 
في العلاقات الجنسيةء فقد انتبه ليندسي إلى أن المشكلة 
الأساسية في الزواج هي افتقاد المال»©. 


(1) هي أحد أيام يتاير (كانون الثاني) 1992 قتلت أنقتاة لينا مصطفى عيد 
الخالق (وزير العدل ورئيس المحكمة العليا باليمن | 
من دار الشيخ الرندائي» وبمسدس ابنته بعد انتمائها لحزيه حزب 
الإصلاح السلفي باليين. قيل قتنت بعد قرارها الإنسحاب من الحزب. 
وقيل رفض الرُواج من أحد مشايخ الحزبء على أنها انتحرث. لكني 
سمعتٌ من والدها القاضي أنها قُتلت عند خروجها من دار الرنداتي. وأن 
فردتا نعليها كانا متفرقتين. بما يثبت أنها كانت هاربة راكضة. غابت 
ملامح ليتا وراء اللاب من لحظة انتمائها؛ وبسرعة أصيحت عضواً في 
التّنظيم, وانقملعت عن أهلها. بعد أن تنقبت. أتذكرها كانت طالبة في 
المرحلة الإعدادية بثانوية الجلاء  1986[(‏ 1987)؛ وكنت أدرس مادة 

بغورمكسر من عدن. قبل حجابها ونقابها. 

(2) مطهري. نظام حقوق المرأة في الإسلام؛ ص 42. 


الفلسفة 
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وسط هذا التُشدد أدرك فقهاء عديدون قيعة المصالحة مع 
حركة الزّمنء وأن التّحضر والتّعدن الذي يضمن للإسلام 
الديمومة منوطاً بالمساواة بين الرجال والتّساء. منهم الشّيخ 
السُوداني محمود محمد طه. الذي أعدمته سلطات جعفر النميري 
(18 كانون الثاني 1985) مشمولاً بتطبيق ما كرف بقوانين 
الشريعة الإسلامية بالسُودان. 

قال الشّيخْ طه: «الأصل في الإسلام المساواة الثّامة بين 
الزجال والئساء. الأصل في الإسلام أن المرأة كفاءة للرّجل في 
الرُواج. الآصل في الإسلام السُفور لأن مراد الإسلام العقة. وهو 
يريدها عفة تقوم في صدور النّساء والرّجال لا عفة مضروية 
بالباب المقفول والكُوب المسدول. الأصل في الإسلام المجتمع 
المختلط بين الرّجال والنّساء»!'). تناسب هذه الأصول طبيعة 
البشر ولا يناسبها قولهم على لسان الثّبي: «لا يخلونٌ رجل بامرأة 
ليست له بمحرم إلا هم أو هقت به... قيل يا رسول الله وإن كانا 
صالحین؟ قال: ولو كانت مریم بت عمران ويحيى بن زكرياء. 


إن مهمة الاجتهاد هو إيجاد اليل لخلق الثّقة بين الجنسين. 
فين مُنطلق ذكوري تُفسر علاقة الوّجل بالمرأة مثل علاقة الذكب 
بالشّاة؛ ويوصي المرأة بالاحتماء؛ فهي الفريسة والمتهمة في أن 
(1) مله الرسالة الثائية في الإسلام. ص 104 110. 

(2) ابن الجوزي؛ ذم الهوى؛ ص 148 
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واحد. وعلى الرّغم من ادعاء الحركات الإسلامية المعاصرة؛ مع 
الثباين بنحقيق الثّقة بين الرّجال والنّساء. تراجعت نظرة 
منتسبيها إلى بداية القرن المشرين أو أبعد من ذلك. فمرحلة 
الفّلائينات بمصر والعراق كانت متقدمة قياساً بممارساتهم 
الزامية لتقوية الحواجز بين تصفي المجتمع: فأول دعواتهم 
حجاب النّساء وعزلهنّ في دور العبادة» وفي مُناسبات القرح 


والحزنء بقوة الدعاية وين ثم بقوة المتلطة. 
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الأحوال الشخصية 


النساء الهراقيات نموذجاً 


بعد شهور من العمل المتواصل للجنة صياغة الدستور والتي 
لم يُوافَّق عليها إلا بعد جدل حام داخل الجمعية الوطنية 
وخارجها (2004). رضت مسودة الدُستور الدّائم (2005) على 
الملا العراقي للاستفتاء. ومثلما توقع الكثيرون نالت التّجاح 
الساحق بالمحافظات الجتوبية والشّمالية والوسطىء ما عدا ديالى. 
والفشل الساحق أيضاً في المحافظات القربية والموصل. إلا أن 
النّسبة القادرة على إفشال المسودة لم تتوفر في المحافظات 
الؤّافضة الّلاث. حسب ما تص عليه قانون إدارة الدولة العراقية 
مارس 2004, في المادة الحادية والستين الفقرة (ج): «يكون 
الاستفتاء العام ناجحاً؛ ومسودة الدستور مصادقاً عليهاء عند 
موافقة أكثرية الناخبين في العراق: واذا لم يرفضها ثلثا 
الناخبين في ثلاث محافظات أو أكثر». 


تعرضت مسودة الدُستورء قبل الاستفتاء. إلى نقود واسعة داخل 
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العراق وخارجه؛ عبر اجتماعات وندوات ورسائل موجهة ومقالات. 
يضاف إلى ذلك التحريضات العمنيفة التي استخدمتها القوى 
المعارضة له. متها التُحريض على الاستفتاء ب (لا)ء ومنها 
اتحضٌ على المقاطعة: واش من هذا ما تعرض له أعضاء لجثة 
الصّياغة من تهديدات ومقاتل. 


ومن المفارقة أن ديياجة مسودة الدُستور أشارت إلى أسيقية 
عراقية في صياغة انقوانين والشّرائع: «على أرضنا سن أول 
قانون وضعه الإنسان. وضي وطننا خط أعرق عهد عادل لسياسة 
الأوطان». نعم حصل هذاء إلا أن انقطاع الإنسان العراقي عن 
حضارته أعاده إلى نقطة الصُفرء أو المربع الأول كما يقال. 
صحيح أنه ليست المرة الأولى التي تشهد فيها أرض العراق بتاع 
قانونياً استشراعياً. فلا شريعة حامورابي كانت خافية. ولا 
القوانين والشرائع التي قبنها: أورنامو. ولبيت عشتار بن أنليل. 
وإشتوانا('). لكن ما العبرة يهذه الخلفية الحضارية والبلد لقرون 
طويلة يُدار بشريعة الغاب؟1 


لم يبق من تلك الشّرائع, ولا التي خلفتهاء شيثاً مذكوراً. حتى 


طلب هارون الرُشيد من قاضي القضاة أبى يوسف (ت 182 ه) 


كتابة دستور يسير بموجيه الولاة والقضاة. وسماه بكتاب 


(1) داجع: مرعيء قوانين بلاد ما بين التُهرين. 
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«الخراج». فهو حسب مقدمة صاحبه: «إن أمير المؤمئين أيده 
الله سألني أن أضع له كتاباً جامعاً يعمل به في جياية الخراج. 
والعشور, والصدقات, والجوالي (أهل الدمة)»'. والقصد من 
الإشارة إنى هذا اكليف أن الدّولة العياسية. والإسلامية عموماً 
لم تعن بالحقوق المدنية. ولم تحتج إلى دستور في سياسة 
البلدان؛ مثلما اهتمت بعصب وجودها وهو ضمان المورد المالي. 


حتى 1906 وهو عام المشروطة والمستبدة. حيث الحركة 
الدّستورية, لم يتذكر المراقيون من إرثهم الشّرائمي القديم شيكاً. 
لذا استقبلوا دستور (1908) العثمانى مختلفين: وجهاء السِّنّة 
ضده» ووجهاء من الشّيعة معه. وكم يبدو التاريخ يعيد تفسه وهم 
يختلفون اليوم حول مسودة الدستورء شيعة معه وغالبية سُنّية 
ضده. وكادت كلاث محافظات ذات كثافة مُنَّية تسقطه. ويترتب 
على ذلك حل الجمعية الوطنية. وانتهابات جديدة. وكأن 
انتخابات كانون الثاني (يناير) 2005 لم تحصل! 

آعلن ببنداد الدُستور العثماني تموز (1908). وكتيت عبارة 
بالتركية على واجهة سراي الحكومة تقول: «حريت عدالت 


مساوات أخوت. وبالوقت الذي استبشر فيه الشّيعة من مقلدي 


(1) أيو يوسف. كتاب الخراج. ص 3. 
(2) العلاقء يقداد القديمة. ص 158 وما ذكره علي الوردي في عبارته 
«فوجئ أهل بقداد في يوم 24 نيسان 1908ء (لمحأت اجتماعية» 3 ص 
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أصحاب المشروطة تحقيق حياة دستورية اجتمع وجهاء أهل الّنّة 
وألفوا جمعية مناهضة للدّستور باسم «المشور» دفاعاً عن الشّريعة 
ومقاومة الأشعار الاإديتية اء وشد جممية الاتساد والتّرشى التى 


حققت الدستور. 


كان في مقدمة الممترضين على الديمقراطية أول رئيس وزراء 
عراقي. في ما بعدء السيد عبد الرحمن النقيب الكيلاني (ت 
7) تظاهر هؤلاء بالدفاع عن الشّريعة المحمدية ضد 
الدُستور مع أن شيخ الإسلام وهو مفتي الملطنة الؤسمي» حث 
التُلطان عبد الحميد. أثناء انعقاد مجلس الدولة. على تحقيق 
مطلب إعادة الدستور. قال: «آجبهم إلى رغائبهم, وامتح الدستور 
فإنه مطابق للشّرع الشريف.. 


ومثلما هو الحال اليوم ليس كل أهل السُنّة كانوا ضد الدستور 
العثماني. فيومها ألقى الشّاعر معروف الرّصافي وهو من اللبة 
الثية بالعراق. وسط حشد البقداديين أمام سراي الحكومة 
بالقشلة. قصيدة تأبيد للدُستور. منها: 


= 161) كان خطاً فتاريغ إعلان الدستور هو 23 تموزء كما ورد في المصدر 
تسه ص 131 

(1) علي الوردي. لمعات اجتماعية من تاريخ العراق الحديث 3 ص 184. 

(2) المصدر نفسه. ص 131, عن سليمان البستاني, الدولة العثمانية قيل 
الدستور وبعده؛ ص 99 
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إذا انقضى مارت فأكسرالكوزا 
واحفل بتموزإن أدركت تموزا 

لكن في تطور آخر. حصل بعد ستوات على سقوط العهد 
العثماني. أن اتفق وجهاء المراق العام 1925 على قانون هو 
بمثابة الدستور الدّائم للدّولة, عرف بالقانون الأساسي العراقي. 
ليبقى سارياً حتى ألغي بالدّستور المؤقت تموز 1958: بعبارة 
تقول: «فإننا باسم الشّعب نعلن سقوط القانون الأساسي 
العراقي وتعديلاته كافة منذ 14 تموز سنة 1958. ورغبة في 
تثبيت قواعد الحكم وتنظيم الحقوق والواجبات لجميع 
المواطتين نعلن الدستور الموقت هذا للعمل بأحكامه في فترة 
الانتقال إلى أن يتم تشريع الدستور» (الدُستور الموقت 1958). 
وظلت الدُساتير الموقته تلفي بعضها بعضأ حتى كتابة مسودة 
الدستور الحالية. التي قلما شهد العراق خلافاً على قضية مثل 
الخلاف عليها. 

جرى الخلاف على أكثر مواد الدستور, ما اختص بالتّنظيم 
الإداريء وعلاقة الدين بالدولةء وتحديد الانتساب القومي للعراق: 
وإدارة الاقتصاد والقّروات: وما اختص بمعاملة النّساء. وهنا نصب 
الاهتمام على المادة (39) الخاصة بالأحوال الشخصية وما خص 


(1) العلاف. بنداد القديمة, ص 158 1659ء وسلانيك مدينة قدم منها 
الضباط الذين فرضوا على عيد الحميد إعادة الدستور. 


83 


2 


سے 


رشيد الحيُون 


معاملات النّساء الفقهية. فكل سلبيات عدم التّقيد بقانون مدني 


للأحوال الشّخصية تجني إيذاءه النّساء دون الوّجال. 


جاء في المادة المذكورة: «العراقيون أحرار في الالتزام 
يأحوالهم الشخصية حسب دياناتهم. أو مذاهيهم؛ أو معتقداتهم. 
أو اختياراتهم؛ وينظم ذلك بقانون». ينهم من هذه المادة أن 
اندُستور الحالي قد ألغى قانون الأحوال الشخصية رقم 188 لعام 
9 , الذي هدف إلى توحيد أحكام المذاهب الفقهية الإسلامية 
الخمسة بالعراق. بما يجاري روح العصر. ويضمن التعامل المدني 
والحضاري مع النّساء. أما فقرة ينظم بقانون فلا تعني أكثر من 
عودة كل أبناء مذهب إلى فقهائهم, ليواجهوا ما يُختلف حوله 
بشأن التّساء. 

وعلى الرّغم من أن شرائع العراق الرّسمية القديمة. من 
شريعة حامورابي وسواهاء اهتمت بتنظيم العلاقات الاجتماعية, 
من شروط الحياة الرّوجية وفسخهاء والحقوق والواجبات المتيادلة 
بين التّساء والؤجال. والآباء والأولاد. والعبيد والادة. إلا أن 
الأنظمة الإسلامية تركتها لأثئمة المذاهبء مع أن الدّولة العياسية 
منذ هارون الرشيد تبنت المذهب الحنفي. وظل للشيعة أو 
القافعية مراجعهم في الشّأن الاجتماعي. من تنظيم علاقات 
الرواج والطّلاق والميراث وغيرها. 

كذا الحال مع الدولة العثمانيةء التي اعتمدت المذهب الحنفي 
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أيضاً. لكن ليس لها اجبار رعاياها من أتباع المذاهب الأخر أن 
ينظموا علاقاتهم وفق هذا المذهب. رغم أن تطييق نظام 
المحاكم التُظامية بدأ ببغداد العام (1879), عتندما نشأت 
«دائرة المدلية». وأخذ قضاة الشّرعِ محلهم في المحاكم المدفية. 

ففي العام 1876 صدرت قوانين «مجلة الأحكام الشّرعية», 
وطبقت في نواحي الدولة المثمانية كافة. واقتصر العمل فيها على 
المذهب الحنفي. لكنها «لم تشمل أحكامها الأحوال الشّخصية 
والوقف. بل اختصت بالعقود والمعاملاته). وفي العام 1917 
صدر ما عرف بقانون العائلة العثماتي. وقد تعاملت الشُلطات 
البريطانية بالقانون نفسه في الأحوال الشخصية. غير أن فرض 
المذهب الحنفي في العهد العثماني وبعده أدى «إلى ابتعاد غالبية 
النّاس العظمى عن المحاكم الشرعية. 

في هذا الصّدد «نقل عن أحد قضاة مدينة كريلاء أنه مكث 
في منصبه تسعة أعوام لم ير فيها ولا دعوى واحدة. فالشيعة 
بكربلاء يراجعون قضاة وفقهاء مذهيهم الشّرعيين. ساعد على 
ذلك عدم وجود إلزام في البت بأمور الأحوال الشّخصية أمام 


(1) خروفةء شرح قاتون الأحوال الشخصية 1 ص 23. 

(2) المصدر نفسه. 

(3) المصدر نفسه 1 ص 332. 

(4) النجار: الإدارة المشمانية في ولاية بفداد. ص 332 عن ثور الدين الواعظ» 
الررض الأزهر» ص 430. 
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المحاكم الرّسمية. وفي العام 1923 شكلت المحاكم الجعفرية. 
وأسس مجلس تمييز شرعي جعفري!'). وترأسه الفقيه الشيعي 
المتنور هبة الذين الشّهرستاني (ت 1967) آنذاك. 


يعد هذا جاءت المادة الشّابعة والشبعون من القانون الأساسي 
العراقي 1925: «يجري القضاء في المحاكم الشّرعية وفقأ للأحكام 
الشّرعية الخاصة بكل مذهب من المذاهب الإسلامية؛ بموجب 
أحكام قانون خاصء ويكون قاضي من مذهب أكثرية المُكان في 
المحل الذي يعين لهء مع بقاء القاضيين السُّيين والجعفريين في 
عدينتي بغداد والبصرة» ( القانون الأساسي). 

وحددت المادة النّاسعة والشبعون اختصاص المجالس الرُوحية 
لليهود والمسيحيين ضي البت بأمور الزواج وغيرها من أمور 
الأحوال الشُخصية؛ الموافق عليها من قبل وزارة العدل» في ما 
يخص أفراد الطّائكفة. وإلى جائب ذلك هناك مستشارون في 
المحاكم المدنية مختصون بالأمور المتعلقة بالصًابئة المنداكيين 
والأيزيدبين. ومعلوم أن هاتين الطائفتين أو الذيانتين لم تعترف 
بهما الدّولة العثمانية حتى خروجها من العراق)؛ على الرُّغم من 
موقف الإمام أبي حنيفة النممان الإيجابي من الضابئة 
(1) العائيه أحكام الأحوال الشخصية في العراق. ص 3. 
(2) حارث يوسف غنيمة, الطرائف الدينية في القوائين العراقية. مجلة بين 


النهرين, المدد 68 السنة 1989. 
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المندائيين. وورد اسمهم في القرآن في ثلاث سور: «البقرة». 
ودالماكدة». و«الحج» أسوةٌ مع أمل الكتاب. إلا أن قضية الإرث 
ظلت وفق الشّريعة الإسلامية. جاء في المادة المذكورة من 
القانون الأساسي العراقي 1925 ما نصه: 

1 في المواد المتعلقة بائتكاح» والصداق؛ والتفريق؛ والنفقة 
الزوجية. وتصديق الوصايات. مالم تكن مصدفة من كاتب 
العدل؛ خلا الأمور الداخلة ضمن اختصاص المحاكم 
المدنية في ما يخص أفراد الطائفة. عدا الأجانب منهم. 

2 - في غير ذلك من مواد الأحوال الشخصية المتعلقة بأفراد 
الطوائف عند موافقة المتقاضين. 

أما المادة الثّمانون فتنص على: «تعين أصول المحاكمات في 
المجالس الروحانية الطائفية؛ والرسوم التي تؤخذ فيها بقانون 

خاص؛ وتعين أيضاً بقانون الوراثة وحرية الوصية؛ وغير ذلك. 

من مواد الأحوال الشخصية التي ليست من اختصاص المجالس 

الروحانية الطائفية». 

بعدها جرت عدة محاولات لتشريع قائون يوحد الب بالأحوال 
الشخصية على أساس مدني. كانت البداية 1933 عندما «جرت 
محاولة لإصدار قانون الأحوال الشخصية. قام بها التدوين 


القانوني. ووضعت لائحة لهذا المشروع. غير أنها تعثرتء(". ثم 
(1) خروفة؛ شرح تانون الأحوال الشخصية 1 ص 23. 
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جرت محاولة أخرى العام 1945 عندما «أصدرت وزارة المدل 
أمراً بشكيل لجنة من أربعة أعضاء عهدت إليها وضع لائحة 
قانون الأحوال الشخصية, وانجزت هذا المشروع". 

إلا أن اللجنة لم تتمكن من تجاوز المادة (77) من القانون 
الأساسي العراقي (1925). والتي «نصت على أن القضاء في 
المحاكم الشّرعية إنما يجري وفقاً للأحكام الشّرعية الخاصة بكل 
مذهب من المذاهب الإسلامية». لذا «أخذت الفقه الإسلامي 
أساساً لمشروعها كوحدتين أساسيتين: هما المذهب اللي 
والمذهب الجعفريء فدونت ما أمكن الاتفاق عليهء ولم يقدر لهذا 
المشروع أن يصبح قانوناً يعمل بهب. 

ييدو أن المعارضة الذينية لبت دورها في حجب هذا القانون 
الذي فيه إضعاف لتُلطة الفقيه الشّرعية بوجود المحاكم المدنية. 
وأن التقريب بين المسائل الفقهية للمذهبين سيقلص من 
خصوصية هذا المذهب أو ذاك. ويؤثر على مجمل الثتّمايز 
الطّائفي. وهذا بالتأكيد ليس من مصاحة المؤسسة الدّينية عموماً. 
التي تسمتد قوتها من التفاف الأتباع حولها في أمور الشريعة. 

أفصح آية الله السيد محسن الحكيم (ت 1970) عن معارضة 
مشروع 1945 لسن قانون الأحوال الشّخصية في رسالته إلى قادة 


(1) المصدر نفسه, ص 24. 
(2) المصدر نفسه. 
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انقلاب 8 شباط 1963 طالباً منهم الغاء القاثون 188 لعام 
89. قال: «وأضيف هنا أن حكومة العهد الملكى سبق أن 
شرعت قانونأ للأحوال الشخصية خالقت فيه الشرع الاإسلاميء 
وعرضته على مجلس التّواب. فأرسلتٌ أحد أولادي للإتصال 
بالثُواب؛ وابلاغهم استنكاري لهذا القانون: ووجوب إلغاثه. 
وأصدرت رأيي بهذا الشّأن. مما حدا بالتّواب إلى ممارضتة: 
فاضطرت الحكومة إلى إحالته على لجنة مختصة لدراسته وإعادة 
النظر فيه( . 


وبما أن قانوناً مثل قانون الأحوال الشخصية قد صدر بيلدان 
إسلامية عديدة: مصرء الأردن» سورياء المغرب؛ تونس؛ قلا 
يمكن أن يبقى العراق ممزقاً في قوانينه الشرعية. خصوصاً وأن 
بلدا مثل تونس قد تجاوز المذهب اللي هناك. وهو المالكي: 
وعمل بما ذهب إليه المذهب الجعفري. مثلما مرت الإشارة: في 
إلفاء العصبة وأن البنت الواحدة يكون الإرث من حصتهاء مع 
حجب الأعمام وغيرهم. ومَنّ هم ليسوا أصحاب فرض. ومنع 
تعدد الزوجات منعاً ياتأء وسوريا قيدته بشروط؛ بسبب شرعي. 
وقدرة الزّوجٍ على التُفقة7, وهذا يمكن التلاعب فيه من قبل 
(1) بحر العلوم. أضواء على قانون الأحوال الشخصية؛ ص 10؛ عن جريدة 


الجهاد. العدد 8. 19 آذار 1963. 
(2) ااطراف. أحكام المرأة بين الاجتهاد والتقليد من 87. 
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الرّجل. أما تونس فالمادة الثامنة من قانونها منعت تعدد 
الزُوجات منعاً بات وفرضت عقوبة على المخالف. كذلك حرم 
قانون جمهورية اليمن الدُيمقراطية  1967(‏ 1990) الزُواج 
بأكثر من واحدة؛ ووضع عقوية على ذلك بعد التُفريق. 

جاءت الخطوة العملية بالعراق بعد 14 تموز 1958. عندما 
«ألفت وزارة العدل بأمرها (560) والمؤرخ 2-7 1959 لجنة 
لوضع لائحة الأحوال الشخصية. استمدت مبادثها مما هو متفق عليه 
من الأحكام الشرعية؛ وما هو المقبول من قوانين البلاد الإسلامية, 
وما استقر عليه القضاء الشرعي في العراق. ويعد أن أكملت لجنة 
وزارة العدل عملها أعلن القانون في 19- 12- 1959 وبطبيعة 
الحال استقبلته المؤسسة الدينية. الشيمية وفقهاء مِن أهل السُنَّة, 
بالامتداض والهجوم» بحجة مخالفته للشريعة الإسلامية. 

خالف قانون 188 لعام 1959, حسب معارضيه. الشّريمة 
الإسلامية ظاهراً في المادة الامنة. الخاصة بتوحيد سن الرُواج؛ 
والمادة الثّائثة عشرة؛ الخاصة بتقييد تعدد الزّوجات:؛ والمادة 
الرّابعة والسّبعون. الخاصة بمساواة الذدّكور والإناث بالإرث. 

ما يخص سن الرواج فقرره القانون بثمائي عشرة سنة 
للجنسين: وترك مجالاً للقاضي أن يحدد فيه سن البلوغ بأقل من 


(1) المصدر ئقسة؛ من 68. 


(2) خروفة, شرح قانون الأحوال الشخصية 1 ص 27. 
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ثماني عشرة: أي بين 15 و16 سنة؛ وأن يكون الزُواجٍ بموافقة 
ولي الأمر. وبطبيعة الحال يخضع لهذا القانون اليهود أيضاً الذين 
جعلوا. حسب فقهم؛ سن الزَّواجٍ 13 سنة للذكر. و12 سنة للأنثى. 
بينما قرره المذهب الحنفي للذّكر 18 سنة وللأنثى و17 سنة. 
والمذهب الشافمي والحنبلي: 15 سنة لكل منهما. والمذهب 
المالكي: 17 سنة. مع ذلك هناك تزويج دون هذه الأعمار. مثلما 
سنلاحظ في فصل «عرائس الموت». 

لكن الفجوة الكبرى في سن الزواج تظهر ما بين القاتون 
والفقه الجعفري الذي حدده بتسح سنوات. وعند العديد من 
الفقهاء المعاصرين تجوز الخطبة والعقد حتى في سن الطفولة. 
فما عدا الممارسة الزُوجية المباشرة يجوز بما دون التسع سنوات 
بقية الاستمتاعات حتى ولو في الرّضيعة. وهذ! بطبيمة الحال لا 
يحدث إلا بعقد وخطبة. والدّليل على هذا ماذهبت إليه رسائل 
الفقهاء. في شأن الرضيعة. وهذا ما سنأتي عليه في فصل لاحق. 

كما خالفت المادة القّالكة عشرة. حسب ممارضي القانون. 
إباحة الشّريمة لتعدد الرّوجات. وأن لا تقييد فيهاء إلا بالكفاءة. 
التي تختلف شروطها من مذهب إلى آخر. وضي مقدمتها الكفاءة 
اتمالية والجسدية. إلا أن القانون 188 جاء أقل من المادة 18 
من القانون التُونسي؛ التي تمنع الزُواج من أكثر من واحدة منعاً 
باتاء وأقل من القانون المفربي الذي قيده لسبب عدم العدل 
«فمنعت المادة الثّائئة عشرة الزْواجٍ بأكثر من واحدة إلا بأذن 
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القاضي. ويشترط لأعطاء الإذن أن يكون للرُّوج كفاية مالية. 
وقد أتيناء في الفصل الأول على عدم تصريح القرآن بتعدد 
الزُوجات بربطه بعدم استطاعة العدل؛ ويالقسط بأموال اليتامى. 

أما المادة الرابعة والشيعون فكانت أكثر المواد تعرضاً للجدل 
والمعارضة. من بقية مواد قانون الأحوال الشّخصية المراقي. 
وهي الخاصة بالمساواة بين الإناث والذكور في الإرت. قال 
القاضي خروفة حول هذه المادة: 

دراعت اللجنة أيضاً الانسجام بين أحكام القانون المدني في 
الوصيةء وبين ما ورد في هذه الائحة من أحكام. هذا ولما كان 
الاختلاف في أحكام الميرات ‏ وهو من أسياب كسب الملكية ب 
قد أوجد نتيجة اختلاف المذاهب, والتقاوت في انتقال حقوق 
الوارئين التي يقضي توحيد قواعدها مما حمل هذا الاختلاف 
بعض ذوي العلاقة على التحايل على القوانين: وانشاء مجتمع 
مستقر في حقوقه وواجياته من أهداف الثورة؛ فقد اقتضى 
توحيد أحكام العيراث وجعلها منسجمة مع أحكام الانتقال في 
الأراضي الأميرية. التي شرعت منذ مدة طويلة: وتقبلها الناس, 
واستقرت المعملات عليه. ولهذا ارتؤي أن تؤخن هذه القواعد 
المنصوص عليها في القانون أساساً للميراث في المقار والمتقول. 
ذنك لأنها لاتختلف كثيراً مع الأحكام الشرعية©. 


(1) المصدر نقسه 4 ص 27. 
(2) المصدر نفسه 1 صن 28. 
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وحسب عبد اللطيف الّواف (ت 1996) أحد المكلفين 
بصياغة الدُستور الدائم الذي لم يتجز: «جلب عبد الكريم 
القانون المدني. واطلع على القسم الخاص باتتقال حقوق 
الئُصرف في الأراضي الأميرية المفوضة بالطّابو وبما تنطوي 
عليه من البساطة ومن المنطقية وسهولة الفهم: واقترح وطلب 
إضافة المواد - كما وضعها السنهوري في القانون المدني إلى 
قانون الأحوال الشّخصية. لتطبق على المواريث كلهاء وبذلك تكون 
قد أكملنا نقص عدم وجود قسم للميراث في المشروع؛ علاوة 
على توحيد أحكام المذهبين السُنّي والجعفري في هذه المسألة 
الهامة من مسائل الحياةء(. 


وأضاف القّواف أن عبد الكريم رفض التّحذيرات من استفلال 
هذا النّص واعتبر الحكومة ضد الشّريعة الإسلامية «مستئداً إلى 
رأي أبداه رئيس مجلس الئيادة اللواء نجيب الربيمي. يأن الإرث, 
وتحديده قد جاء في القرآن بصيغة الوصية»2 یریگ لله ن 


ب [التُسامء 41]. 


كانت مادة الإرث من قانون الأحوال الشّخصية (188 لعام 
9) هي مأخذ علماء الدّين عليه؛ مع غيرها من المواد, 
لكتها الرّاية التي رُقدت ضد الزُّعيم عبد الكريم قاسم (كُتل 
(5) الشواف؛ عبد الكريم قاسم وعراقيون آخرون. ص 84. 


(2) المصدر ثئفسه؛ ص 88 
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3 وظل يلهج بها الفقهاء: من سّنَّة وشيعة على حدٌ سواء 
وتقاربت وجهات نظرهم حولها. ضفي وقتها أخذها الإخوان 
المسلمون المراقيون ذريمة لرمي قاسم بالانحراف عن الشْرّع وما 
ورد في القرآن. يذكر أن جماعة الإخوان اجتمعت بعيد الكريم 
قاسم» وكانت الهيأة الإدارية للحزب الإسلامي معتقلة؛ فطاليته 
بتعديل قانون الأحوال الشّخصية «لما فيه من نصوص مخالفة 
للشريعة:00 


ويبدو أنهم أرادوا أكثر من هذا وهو تغيير «قانون المقويات 
البندادي؛ وما فيه من عقوبة قطع يد الشارق والشارقة؛ أو 
غيرها من تطبيقات الشّريعة التي يصعب تطبيقها في هذا 
الزّمن. ومن غير الإخوان يُذكر الشّيخ أمجد الرّهاوي (ت 
7» وهو الذي تجتمع فيه نقاوة الضّمير والإخلاص في 
عيادة الله وحبه مع بساطة حال» ويغلب على الظّن أن استفات 
شخصيته من قبل الإسلام الئياسي. 

«اجتمع أربعون عالماً في دار الشّيخَ أمجد للنُظر في دعوة 
الإفطار التي دعاهم إليها الزّعيم عبد الكريم قاسم. وتشاوروا 
في الأمر. وقرٌ رأيهم على عدم تلبية الدّعوة ما لم يلغ قانون 
الإرث المخالف للشّريعة. والقاضي بإعطاء الأنثى مثل حظ 


ة الحزب الإسلامي الدراقي: ص 86- 
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الذّكر؛ وهذا يُلفي حكم الآية الكريمة لِلذَّكَرٍ مَل حف الْأنْكيين: 
وقد اقترح هذا الرّأي الشيخ أمجد ووافقه عليه العلماء»/0. 
غير أن الذَّين كتيوا الؤسالة كان لهم الاعتراض على أمير 
المؤمنين عمر بن الخطاب [(اغتيل 23 ه)! لأنه لأسباب «زمان 
الضرورةء أوقف العمل بأربعة نصوص فرآنية: 
- المؤلفة قلويهم. «قد ذهب أهل هذه الآيةء وإنما كان في دهر 
التّبِي» (ابن سلام: كتاب الأهوال). 
- لم يوزع أرض العراق وفلاحوهاء وهي من الننائمء وفيها نص 
قرآني صريح. 
- حرم متمة النّساء. جاء في الرُواية أن أحدهم سأل عمر «إنك 
حرمت مُتعة النُساء وقد كاتت رخصة من الله نستمتع بقبضة 
وتقارق عن ثلاث 
- إلغاء عقوبة السّرقة في عام الرمادة آي المجاعة السنة 
8 هم 
أفليس لتبدلات العصور ومستجداتها ضرورات! مقلما هو 
لضرورة زمائية لم يعترض الفقهاء على تضمين عقوية قطع اليد 
على الشّارق والسّارقة بموجب الآية المعروفة. 


(1) المشايخي. الشيخ أمجد بن محمد سعيد الرهاري ص 186. 
(2) الطيري. تاريخ الأمم والملوك 3 من 599. 


() المصدن نفسه. 
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كذلك هل التزم المعترضون بما جاء في كتاب القرآن من أمر 
إرث الينات! لا نظن ذلك. والدّليل هو اختلافاتهم إزاء ذلك. وإلا 
فإن نص المواريث كان واضحاً. وهو بلا شك جاء من أجل 
إحقاق حقوق النساء في ذلك الوقت. فالمرآة» حسب ما يلقل عن 
راث الجاهلية. أنها كانت جزءاً من الإرث؛ يرشها الأبناء عن 
الآباء. 


لكن بعد أربعة عشر قرناً لم يعد ذلك التُشريع يتاسب 
المستجدات: منها أن المرأة غدت عاملة؛ وشاركت في قيادة 
المجتمع. شأنه شأن بقية التُصوص التي لم ببق العمل جارياً بها 
في أمر المعاملات. لأنها ضرورات زمانية. وحسب مقتي مصر 
الشيخ علي جمعة: «لكل زمن ترتيبه». 


هناك وجهتا نظر في أمر الإسلام: أنه دين والأخرى أنه دين 
ودولة. ولو سلمنا بصحة الأمر الثاني فلايد لقوانين هذه الدّولة 
أن تساير المستجدات, فيصمب معاملة المرأة في الميراث؛ وهي 
العاملة والمعيلة لأسرتهاء ومن جهودها تمكن الأب من شراء 
بستان أو دارٍ أو خزن مال ورثه الأبناء. فكيف» وهي العاملة مثلما 
كان يعمل أخوهاء تأخذ نصف حصته! مع العلم أن التُفريق 
بالميراث. مثلما ورد في القرآن ند گر يفل علد 
لُْسَييئْ4 له علاقة بالإعالة: كون الأخ هو المُعيل؛ وهذا ما كانت 
الظروف الاجتماعية قبل قرون تفرضه على الأنثى! 
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أتى البعثيون وعدلوا قانون 188 لعام 1959 بقانون رقم 11 
لسنة 1963ء وعلى وجه الخصوص المادة الخاصة بالإرث. ليكون 
للدم مل ع الأُسبيرْ4. لكن المرجعية الذينية الشيعية 
استمرت في مطالبتها بإلغاء القانون كلية. وأن وجود مثل هذا 
القاتون يعطي القاضي سلطة الفقيه؛ ويسد باب الاجتهاد في 
الأحكام وإلفاء القانون من الأساس. 

وحسب اليد محمد بن اليد علي بحر العلوم؛ أنه جاء 
مخالفاً للدستور الموقت للجمهورية العراقية. فقد وقع عليه اثنان 
من مجلس الثيادةء بينما لاتتحقق شخصية رئيس الجمهورية إلا 
بالأعضاء القّلائة: وكان محمد مهدي كبة 2 4) قد قدم 
استقالته. وفيه تحديد لطبيعة القضاءء بيثئما القضاء لايحدد 
بقأنون وإنما بالشّرع. وباب الاجتهاد مفتوح فيه. ووجده معارضاً 
في مواده للكثير من آراء المذاهب الإسلاميةء مثل اعتبار الرُواج 
والطّلاق بشهود. بينما الحنفية لاتشترط الشّهادة في الطّلاق 
والشّيعة لاتشترط الشهادة في الزُواجٍ وما إلى ذنك!, 

وحتى نهاية عقد التّمائينيات: من القرن المتصرم: تعرض 
القانون إلى أكثر من عشرة تعديلات حكومية. خصت التّفريق بين 
الأزواج» وجعلته على أساس الموقف الياسي والأمني. جاء في 
القرار (1708) لمجلس قيادة الثورة في 17 12 د 1981: 


(1) بحر الملوم؛ أضواء على قانون الأحوال الشخصية؛ ص 14- 37. 
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اعطاء الحق للرُوجة؛ التي صدر حكم فضائي بإدانة زوجها 
بجريمة خيانة الوطن أن تطلب التّفريق». وأتاح قرار (1529) في 
12-1 1985 للرّوجة التّمريق من زوجها إذا تخلف أو هرب 
من الخدمة العسكرية. 

و«جواز لوالد القائب خارج المراق طلب التّفريق بين ولده 
النائب وزوجته بسبب الزنى»؛ وغيرها من قرارات لمجلس قيادة 
القُورة20: الذي هو المشرع الوحيد بالبلاد. وأن الدُستور الموقت 
8 وضع مادة صريحة لطمأنة المؤسسة الدّينية ضد القانون 
(188)ء ومادته الرّايعة والشبعين» جاء فيها: «الإرث حق تحكمه 
الشريعة الإسلامية» (المادة الابعة عشرة فقرة: ب). 

ظل قائون الأحوال الشّخصية منذ صدوره (1959): وحتى 
وقاة آية الله اليد محسن الحكيم (1970). رغم تعديلاته التي 
أخفت إيجابياته بالنُسبة لحقوق النّساء. محل جدل مع الدولة. 
فالمرجعية الدّينية لا تكتفي بأقل من الإلغاء. جاء في رسالة 
الحكيم إلى قيادة انقلاب شباط 1963: «إرجاع الأمور إلى العهد 
الذي كانت عليه سيرة المسلمين منذ أيام الخلافة الإسلامية, 
وان موقفنا هذا هو نفس الموقف الذي وقفتاه مثن صدور 
القانون حتى يومنا هذاء وإلى أن يتم رقعه. 
(1) داجع: قانون الأحوال الشخصية وتعديلاته؛ رقم 188 لسنة 1959., الطبعة 

الخامسة 1988 

(2) بحر العلوم؛ أضواء على قانون الأحوال الشخصية؛ ص 10. 
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الأمر كما يتضح من رسالة الحكيم أن الأحوال الشّخصية من 
حق الفقهاء لا الدوئة. أي الولاية الشاصةء من تولي الأمور 
الحسبية, ومنها معاملات الرُواج والإرث وغيرها من الأمور 
الشرعية. 

لقد سيق للمرجع محمد حسين كاشف الفطاء (ت 1954) أن 
أعطى رأيه في المادة (1801) من «المجلة العثماتية»؛ التي 
قيدت القضاء بشخص وزمان ومكان محددين. قال: «إن القضاء 
والحاكمية عند الإمامية منصب إلهي لا دخل له بالُلطان: ولا 
بغيره. ينصبه العدل وجاممية الشّرائط. ويعزله زوال بعض 
الطفات الؤكنية من العقل والعدائة والاجتهاد, فلا يتقيد بزمان 
ولا مكان, بل له الحكم في كل مكان وکل زمان»*. 

كان جوهر الخلاف حول مكانة الفقيه أو المرجع؛ فالكائن 
بالنُجف يحكم لأهل النّاصرية مثلاً. وحيث يمتد المذهب 
جغرافياً. أما القانون فحدد المرجعية بسلطة القانون ورأي 
القاضي. رغم أن القانون أخذ مواده من مختلف المذاهب» ومن 

4 ۹ 

لوائح الأحوال الشخصية في البلدان الإسلامية الأخر. وأن 
الدّستور الموقت 1958 أقر الإسلام ديناً للدولة. 


وعلى خلفية التياين بين الدولة والمرجعية الدينية. بشخص آية 


(1) الصغيرء أساطين المرجدية العلياء ص 188. 
(2) بحر العلوم؛ أضواء على قاتون الأحوال الشخصية؛ ص 30. 
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الله محسن الحكيم» سعى نجله اليد عبد العزيز الحكيم (ت 
9) أثناء ركاسته لمجلس الحكم لشهر كانون الأول 
(ديسمبر) 2003. إلى إلفاء القانون, بالقرار المرقم (137). إلا 
أنه واجه معارضة نسوية وليبرالية عربية وكردية داخل المجلس 
وخارجه. حتى ألفي قرار الإلفاء بعد تصويت الأكثرية في مجلس 
الحكم ضده. 

بعدها أتت المناسبة لينسخ القانون 188 لسنة 1959 بالمادة 
(39) من مسودة الدستور الدّائم: وهي عودة إلى ما قبل تأسيس 
الدّولة العراقية؛ وتعدد الأحكام الشّرعية في الأحوال الشّخصية. 
كان من موجبات إصدار القانون الملغى ضمنياً في المادة 
المذكورة؛ قبل إقرار حقوق النّساء ومجاراة العصر والمدئية. هو 
محاولة تأسيس هوية عراقية, بجمع الأحكام المشتتة بين 
المذاهب الفقهية, فوجود أكثر من حكم في الأحوال الشخصية 
إشارة بائنة إلى عزلة العراقيين عن بعضهم بعضاً. 


إضافة إلى المواد المتعلقة في ربط الدُولة بالشّريمة والدّين 
يأتي التُحرر من قانون الأحوال الشخصيةء موجهأ ضد جمهور 
النّساء. واستقرار الأسرة المراقية, والمساواة بين المراقيين في 
الأحكام الشّرعية؛ وعدم تركهم لاجتهادات الفقهاء. ولتكريس 
الأحكام التي لم تعد مسايرة للتطور الزُمني, وآضاق العلم: 
وممارسة الحرية والدّيمقراطية الشياسية. بمعنى أن إلغاء قانون 
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الأحوال الشّخصية ممارسة جاءت مفارقة لمواد الست دالأخر- 
التي أكدت على وحدة العراق وتوجهه الليبرالي. فالزُواجٍ بسن 
التّاسعة للفتاة. واستحالة تحمل أعباء وهموم المائلة والأمومة 
والصّلات الرُوجية. لم يعد مقبولاً حتى في المناطق الزيفية. 
كذلك مشاركة المرأة في العمل وبروزها في العديد من الأحيان 
مصدراً وحيداً لإعالة أسرتها قبل الزُواج أو بعده يتنافى مع 
قسمتها من الميرات؛ حسب الشرع الديني. 

ختاماًء إذا كانت العلة في الإصرار على إلناء قانون (188) 
لعام 1959 هو تناقضه مع الشريعة الإسلامية, فالأسئلة تطرح 
نفسها: هل كان قانون العقويات البقدادي. والذي لم تحتج 
المويعيات اللأيئية صدهه مجارياً لأحكام الشريعة في حكم 
السرقة؟ وهل كان تمدد الزوجات مجارياً للقطع القرآني في 
الآية؛ ون ييا أن ياوا : 
يوجد في القرآن الكريم حكمأ صريحاً بقتل المرتد؟ أو حكماً في 
الختان؟ وهو مستحب لدى مذاهب وواجب لدى خر وعليه تبدو 


المادة (39) من مسودة الدُستور قد وضعت المشرعين أما 
تناقض صريح بين شكل الحكم الديمقراطي والليبرالي والتّعددي: 
والمواد التي أقرت وحدة العراق والعراقيين» تشتتهم إلى مذاهب 
في أحوالهم الشّخصية. 


(1) سورة النساء, آية 129. 
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الفصل الثَّالتَ 
السُّفور والججاب 
معارك تحرير النّساء 


«إن الله تبارك وتعالى وسمنّي 
بميسم جمال أحببت أن يراه الاس 
ويعرفون فضلي عليهم: فعا كنت 
أستره؛ ووالله ما ضيّ وصمة يقدر 
أن يذكرني بها أحده 
ظهر مصطاح السُّفوريين والحجابيين في مطلع القرن العشرينء 
أثناء المعارك الخطابية والصّعافية والملاسنات الكلامية بين 
الفريقين؛ أي بين الرّجالء قالنّساء كن ربات الحجال. وأقصح من 
عبر عن معارك الرّجال حول الثُساء؛ وعن رسم ما لهِنّ وما ليس 
لهنُ هو الشّاعر العراقي عبد الرّحمن البناء (ت 1955) عندما 
قال على لسان فتاة. مصوراً ما يجري حول بنات چنسهاء وإن كان 
المقصود في قصيدته «شكوى فتاة عراقية. نصرةٌ للججاب: 


(1) الغبان. المعارك الأدبية حول تحرير المرأة. ص 109. 
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ليتني مت ٌولمأسمع بِهَنْ 
قتلواالأوقات منأجلي عتابا 
بيسن حجيسسي وسضوري اختلقوا 
ولهتكي ملأوا الصّحف سبابا 
بعد هدنة عقود من الزمن عادت المعارك في مطلع الألنية 
التالثة من جديدء فنساء مسلمات يخضنّ المعارك اليومية مع 
تنظيمات دينية. وبعيدأً عن الشّرق المحجب تجد رحى معركة 
الحجاب والثّقاب تدور بباريس معقل الفرب السّافر الضّاربٍ 
الجذور في العلماتية. عندما وقف البرلمان المرنسي أمام ظاهرة 
التّحزب عبر الزُموز الذينيةء وما له من تأثير سلبي على طلبة 
المدارس. 


ثارت ثورة الحجابيين والثقابيين على باريس دون أن يتذكرو! 
تونس الإسلامية التي خلمت حجابهاء مثلما خلعته تركيا في 
العشرينات بقرار حكومي لا عبر برلمان ولا تصويت؛ وتلفعته نساء 
إيران بقوة الحرس القُّورِي بلا برلمان ولا تصويت أيضاً وحتى لو 
حصل التّصويت فهو برلمان ذو لون واحد. 

ببلاد الغربء لندن يالدَّات. تشاهد تساء بلا ملامح مثلهنُ مثل 
أشباح تجوب الطّرقات. وصل تشدد نقابهنٌ إلى الطّعام والشّراب: 
فهل تراها سعيدة من تأكل وتشرب من وراء نقاب؟! كان هذا 
المشهد ومقارنته بِمّمَحِ العصور الخوالي حافزاً لمتابعة معارك 
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تمد إذنٍ الققيه 
السّفور والحجاب التي بدأت في مطلع القرن العشرين ولم تنته. 


يكذب هَن يعتقد أن الله لا يسمح للمرأة بالطّعام أمام الؤجال 
إلا من وراء حجاب» وأن لا تنجاوز حافة الطُريق لتفسح المجال 
للؤجل. فحسب أحاديث الآداب العامة: «لا يمشي رجل بين 
امرأتين؛ ولا يماشي امرأة في الطّريق»؛ وعليها أن تلصق نفسها 
بالجدار عملاً بالحديث: «عليكن بحافات الطّريق»!2, 


گری هل سُفهت أحلام عصرنا إلى حد البحث في دفاتر 
الأقدمين عن كلمة أو سلوك ينصف النّساء؛ وأن لا نستفرب حجب 
أمرأة حتى تبلغ الأريعين عاماً. ونعد كشف الوجه حركة تنويرية 
تقدمها نموذجاً لحضارتنا؟ نعم قياساً بحجاب وتقاب عصرنا لم 
نعد نستغرب ما أخبرنا به القاضي أبو علي التّنوخي (ت 384 
ه) بأن امرأة لم تخرج أربعين سنة من الدّار إلا وقت البشفر 
من الأتبار إلى بغداد. يومها رأت «جملاً يدير دولاياً. فقالت ما 
هذا؟ فقيل لها: دولاب الجمل! فحلفت أنها ما رأت جملا قط©. 


إن خرجت عائشة بنت طلحة بن عبيد الله (ت 101 ه) 
اليوم (القرن الأول الهجري) سافرة الوجه لجملتاها رمزاً 
للتّهتك. وهي ابنة الصّحابي المُبشر بالجنة. وجدها الخليفة أبو 


(1) الكتب الستة؛ سنن أبي داوودء كتاب الأدب, ص 1608 


(2) التنوخي؛ نشوار المحاضرة 8 ص 263. 
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بكر الصذيق لأمها أم كلثوم: وخالتها أم المؤمنين عائشة. فمن 
ثقة بتفسها قيل كانت دلا تستر وجهها من أحد. ولما عاتيها 
مصعب (ابن الزُبير زوجها) قالت: إن الله تيارك وتعالى وسمني 
بميسم جمال أحببت أن يراه النّاس ويعرفون فضلي عليهم. فما 
كنت أستره» ووالله ما فيّ وصمة يقدر أن يذكرني بها أحد". 


قد لا يجرأ على نقل مثل هذه الصّورة: وهي الحدث الثّادر, 
غير أديب تحرر من قيود المجتمع بعض الشَّيِء. ولم يعد سفور 
الوجه مثلبة عنده مثل أبن عبد ربه (ت 327 ه)؛ أو أبي قرج 
الأصفهاني (ت 356 ه ).؛ فقد غض التّظر عن ذكر مثل هذه 
الزواية ابن سعد صاحب «الطبقات الكبرى» وغيره من المؤرخين 


(1) الأصنهاني. كتاب الأغاني 10ص 165. الصُفديء الواقي بالوفيات 16 ص 
3 أورد الأصنهاني أخبار عائشة بنت طلحة؛ مع زوجها مصعب بن 
الزُبير (قتل 71 ه)؛ وبقية أزواجهاء ويذكر أنها كانت مشاكسة غير 
مطيعة لأزواجهاء وأن والي مكة الحارث بن خائد المخزوميء؛ أخر الأذان 
بالبيث بطلب من عائشة؛ لأنها لم تكمل طوافها بمد. وبسيب ذلك عزله 
عبد الملك بن مروان فقال: ءما أمون ‏ واللّه ‏ غضبه وعزله إياي علي 
عن رضاها عشي (المصدر تفسه (دار صادر) 11 ص 132). 


وأورد الجاحظ أشبارها مع عبد المللك بن مروان (ت 86 ه): «وفدت 
عائشة بنت طلحة على عبد الملك بن مروان؛ وأرادت الحج. حملها 
وأحشامها على ستين ينلا من البغال, بغال الملوك» طقال: عروة بن 
الرّبير: يا عيش ياذا البفال 7 اک عام تحجين» (كتاب | 
9). ويتقل عن عبد الملك أي أنه قال في مصعب بن الا 
العرب رجل جمع بين سكينة بنت الحسين وعائشة بنت طلحة (الشنوخي. 
نشوار المحاضرة 7 ص 23). 
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أصحاب الحديث؛ مع أنه أتى لعائشة بخبر أكثر خطورة بالتّسبة 
للذين. 
أفصحت عائشة عن ثقتها بنفسها حين ردت على نظرة مريبة 
من شخص يدعى ابن أبي الذئب. وهي تطوف حول الكمية سافرة 
الوجه: 
من اللائي لم يحججِنٌ يبغينٌ حسبة 
ولكن ليقتلنّ البريء المغفلا 
فرد عليها المففل ابن أبي الذكب بالقول: «صان الله ذلك 
الوجه من التّار. الحدثان المتضادان متوافران في عصرناء 
فهناك من لا تتعدى عتبة دارهاء ومَنّ تتلقى أذى المتشددين 
لسُفور وجههاء أو لرأي تبديه. وفي هذا التُوافق لا يفوتنا يأس 
الشّاعر وملله من سكون الذهر: 
فالدهرآخرةٌت شيةٌ بأولهٍ 
ناس كتاس وأيامٌ كايام 
قبل الدّخول في المعارك حول حجاب المرأة وعملها وتعليمهاء 
تُذكريما ورد في القرآن من شأن الججاب: فهو الحجة بيد 


الحجابيين» وبيد من اعترضٌ على تعليم المرأة. وعلى عملهاء 


(1) ابن عبد ربه, العقد الفريد 6 ص 109. 


(2) التوحيدي. البصائر والذخائر 1 ص 9. 
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EI 
رشيد الحيون‎ 


فالتّعليم والعمل يعنيان خروج المرأة من الدار إلى المدرسة 
والمكتب أو المعمل. فكعرض حجاب المرأة على المؤمنات في 


ثلاث آيات. الأولى: تاا لیے مان لا دلوا يوت 
يقتت نکم بک لعا عر 


عق e‏ ام 
عستييين 


يا ا 
ونا كت لڪ أن ووا رو اي لآ كن 
کا انیج بن بنيدء دأ إن كلم َا عن لر با4 . عرفت 


هذه الآية بآية الحجاب؛ و هي حاصة بأزواج التّبي. مثلما هو 
تشخيص الآية؛ ولم يتعرض فيها إلى عموم التّساء. 

قمَنّ بدقق في الزوايات الخاصة بزوجات التَّبِيء بعد نزول 
الآية المذكورةء يجد تكرار العبارة «وضّرب عليها الحجابء! 
بعد كل زواج. وهناك من اعتبر خروج عائشة بنت أبي بكر (ت 
8 ه) إلى قتال علي بن أبي طالب (اغتيل 40 ه) بالبصرة 


هو انتهاك لتُشريع الحجاب. فكُملت إلى يشرب بعد هزيمتها 


بمرافقة «سبعين امرأة من عبد القيس بثياب الرّجال»20. 


هناك ثلاثة أسباب لنزول آية الحجاب: دعوة الرسول أصحابه 


(1) سورة الأحزاب. آية: 53 
(2) اين سعد الطبقات الكبرى 8 ص 80 _ 81. 
(3) اليعقوبي» تاريخ اليعقوبي 2 من 183 
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إلى وليمة عرسه بزينب بنت جحيش. فتأخر مهم ثلاثة نفر 
يتحدكون غير مبالين بعرس الرُسول. وأن بعض أصحابه طعم 
معة كلمت يده يد عاققة فشكن الؤسول ذلف. وأن طلحة بن 
عبيد الله (قتل 36 ه ). وقيل صحابي آخرء تمنّى أن يتزوج 
عائشة بعد وفاة الرُسول. وقيل إن رجلين قالا: «أينكح محمد 
نساءنا ولا ننكح نساءه؛ والله لشن مات لنكحنئا نساءه. وكان 
أحدهما يريد عائشة والآخر يريد أم سلمة!©. 

فأصبحنٌ أمهات المؤميين وفق الآية: الى أل بِالمؤبيت ين 
اشم ازج ا وتزلت 0 على المؤمنين: ريا 
گے کم أن ووا رسو لَه و آن تکخوا رة بن بيو بدا 
ئ تيم ڪا ود آي عَظيا. وهن آمهات الؤجال دون 
النّساء. جاء في الرٌواية: «قالت امرأة لعائشة يا أمه. قالت: إني 


لسك بأمك إنما آنا أم رجانكم». 


على الرّغم من ذلك تزوجت أكثر من امرأة عدت من زوجات 


(1) ذوجة زيد بن حار ينما ولي رََْكَهَا4 [الأحزاب 
7, ظلت زيتب تفاشر شرائرها بؤواجها من الله وفاشرت عائشة أيغا 
ببراءتها من الله. 

(2) الطبرسي» مجمع البيان في تفسير القرآن 8 ص 574. 

(3) سورة الأحزاب. أ 

(4) سورة الأحزاب, آية: 53. 

(5) اين سعد الطيقات الكبرى 8 ص 67. 
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مِنْهِنَّ الكلابية: وأسماء بنت التّعمان 
حفيدة آكل المرار الكندي» التي قيل تعوذت منه عند دخوله عليهاء 
يُدكر أن غيرة من بقية زوجاته نصحنها كي تحظى عنده بالتعوذ. 
وهي من النّساء الغرائب!". وتيلة أخت قيس بن الأشعث الكندي. 
التي إرتدت مع أخيها وأهل حضرموت بعد وفاة الرّسول. زوجها 
هه أخوها الأشعث بعد طلاق أسماء بنت النممان. أما ليلى بنت 
الخطيم الأوسيء أخت الشّاعر قيس ين الخَّطيم (ت 2 قبل 
الهجرة 620 ميلادية). فقيل كانت غيورةء وهبت نفسها له فبعد 
موافقته عليها رفضت بحجة أنها غيورة فتركها©. لعلها كانت 
جميلة كأخيها. ذلك إذا علمنا أن ابن الخّطيم كان ممَنْ «يتعممون 
بمكة مخافة النّساء على أنفسهم من جمالهء. 


وقيل لما آراد عر معاقبة أسماء يقت الكسمان وتؤجها قالح 
له: «والله ما صرب علي الحجاب ولا سبيت أم المؤمنين؛ فكف 


(1) ابن حبيبء كتاب المحيرء ص 12. 

(2) المصدر نفسه, ص 95. 

(3) المصدر نشسه. ص 94. 

(4) المصدر نفسه. ص 232. وروى سيبويه في الكتاب ١(‏ ص 74 - 75) بأنه 
هو صاحب البيت. الذي يفيض بالليبرالية. بلغة عصرئا: 
تحنبماعندناوأنتيما عند راض والرأي مختلفٌ 
لکن محقق كتاب سيبويه محمد عبد السلام هارون (ت 1) يجد البيت 
في خزانة الأدب (2 ص 193) وجمهرة أشعار المرب ص 137) لعمرو بن 
امرئ القيس الاخمي من ملوك الدولة الاخمية بالمراق (380 ميلادية). وقي 
الإنصاف (ص 85) فيل لدرهم بن زياد بن زياد الأنصاري. 
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عنها»". ومثلما حرمت نساء الرُسول على المسلمين حرمت نساء 
المحاريين أو الغزاة على بقية المسلمين آيضاً ٠‏ ولكن ليس في 
القرآن. فبعد الفازي عن امرأته قد يطمعها أو يطمع غيره فيهاء 
وأن التفكير بنكاحها من غيره يعد قتله يوهن إقدامه على 
الفزو. فجاء في الحديث التُبوي: «وإياكم وتساء الفزاة فإن 
حرمتهنٌ كحرمة أمهاتكم2. 

لكن. لم يكن لهذا الحديث صداه آنذاكء فالرّسول نفسه تزوج 
من زوجات المقتولين فريما كان من موضوعات الفترة الرّاشدية 
أو الأموية. حيث الفتوحات التي يطول فيها غياب المحارب عن 

كان اتخاذ إجراء الحجاب؛ حسب المفسرين. مسبوقاً بمشورة 
من عمر بن الخطاب. قال ابن عساكر: «فضل الله عصر بن 
الخطاب يأربع: بذكر الأسارى يوم بدر أمر يقتلهم فأنزل الله: 
ل كنب ع يم لله س لمکم يا آعم عاب عط 04©9. ونما 
أمريعة اء ال بين جِين. قانت زيتب لعمر: وإنك غلاب 
علينا... يا أبن الخطاب والوحي ينزل في بيوتناة فأنزل الله عز 
وجل: طْوَإدًا سَألْشوخق او جا 


ارب 
وود عمز على قول الؤسول ولا تضريوا إماء اللهه يالمبارة: 


(1) المصدر ئفسه 8 ص 147. 

(2) كنز العمال 5 ص 322. رقم الحديث: 13036. 
(3) سورة الأنفال؛ آية: 68. 

(4) ابن عساكر, تاريخ دمشق 44 ص 58 
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سے 


رشيد الحيون 

«ذكرن على أزواجهنٌ فرخص ضربهنٌَه. فقال الؤّسول: «لقد طاف 
بال محمد نساء يشكونّ أزواجهنٌ. ليس أولئك بخياركم»!). ما 
أراده عمر حسب ما تقدم» من حجاب وأمر في صرب التساء. 


أصبح سَنّة معمولا بها إلى يونا هذاء 


ن 
بیت 


4 2 
عفورا 


أ عَُويَا ًَ4 . خصت هذه الآية نساء الرسول وبناته ونساء 
المؤهنين: لكن ليس فرض الحجاب على أساس الجتس بل على 
آساس المكانة الاجتماعية ودفع الأذى. فأسباب نزول الآية تخبر 
عن الحجاب كزي يميز النّساء الحرائر عن الإماء. وهو أمر 
عرقته الحضارات القديمة. ويخبر الشّطر الأخير من الآية عن 
علة فرضه: كي فيش قلا ردب من قبل أهل الريبة الذين لا 
شئل لهم غير مراودة النّساء9). ولم تشمل الآية حجاب الوجه 
والكفين كما هو الثقاب الأصولي اليوم. 


الآية الثالثة في الحجاب: رش إلزيتت يتَسْْسّ يِن ارهن 


(1) الراذ: الكبير. تفسير سورة السا الآية 34 

5 2 

(3) ورد في القوانين الآشورية: هلا يجوز للأمة أن تتخفى» ومن يشاهد أمة 
متخفية فعليه أن يلقي القبض عليها وأن يأخذ ثيابهاء. في قائون آخر 
يعاقب بالجلد خمسين جلدة مع ثقب الأذنين كل من شاهد أمة متخفية 
ولم يلق القبض عليها (الذنونء تاريخ القانون في المراق» ص 184). 

(4) الطبرسي» مجمع البيان في تفسير القرآن 8 ص 580. 
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تمد إذنٍ القّقيه 


ما َر ينها وَلِطْرقَ برهن 
او “بهت آز ص1 


و 


نونوا کی لَه ا َه ۲ 
لگ ته 20 ل ل E‏ 
الوجه ولا الكفين ولا القدمين. ذلك إذا علمنا أن معتى الجيب: 


«القميص ونحوه» و«القلب والصّدرء0). ودَجيُويهنُ»: «صدورهنٌ 


وما حواليهاء0©. 
وإن نهت الآية المؤمنات عن التُبرج. وفرضت ستر الصّدور 
أمام الغرباء أعفت آية أخرى؛ من من الكورة نفسها. طائفة من 
ۇمنات 0 00 وراد 


ا ب عيش 
ھا سیق كان اسا آخر أن الحجاب لا يلزم المرأة لجتسها 
بل لظرف اجتماعي وأخلاقي. وإلا لماذا تمفى الإماء والنّساء 


(1) سورة الثور, 
(2) الفيروزآبادي: القاموس المحيط» ص 70. 

(3) هخلوف, كلمات القرآن تفسير وييان. ص 217. 
(4) سورة النور. آية: 60. 
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ا 


١ 


رشيد الخبُون 
اللواتي تعدينَ سن اليأس من التُحجب؛ ولا تثقيد المرأة بحجاب 
أمام من لا مأرب له فيها. 


والسؤال ألا يشمل هذا التّشْريع الصّداقات التي تحصل بين 
الطلبة. أو زملاء المهنة والهواية من الجنسين اليوم؟ عموماًء 
يلخص الإمام أحمد بن حتبل جسد المرأة بالقول: «كل 
يه من اا أة عورة. قيل له فالوجه؟ قال؛ إذا كانت 
شابة تشتهى فإني أكره ذلك وإن كانت عجوذاً رجوت. 
وبعد أخذ وعطاء في أمر زملاء المهنة؛ وضروة عمل المرأة 
بين الرّجال. ظهر علينا الشّيعِ عزة عطية. رئيس قسم الحديث 
بكلية أصول الدين بجامعة الأزهرء في مايو (أيار) 2007 بفتوى 
رضاعة الكبير9)؛ ومي ليست من بنات أفكاره. إنما على ما يبدو 
كانت متداولة. 
وهذا ما رواه الإمام مالك في أمر سالم موی أبن خثيفة: أن 
جَاءَت ث سَهِلَةٌ ب 3 ينت سُهَيْلٍ وهي اهَرَأَةٌ أبي خي وَحهِيَ من 
بڼي ني عار بِن وي إلى وشو الله صلی الله عَلَيَهِ وَسَنّعَ 
هُقَانَتَ يَا رث كول ادت كنا فی اغا قتا وان ذل َي 
وتا قصل وَنَتِسَ لَنَا إلا بيت بيت وَاحِدٌ فُمَادًا IEEE‏ 
هَقَانَ تھا وَسُولٌ الله صَلَّى الله عليه وَسَلّمَ: أَرَضِفِيهِ خَمْسَ 


(1) ابن حثيل؛ أحكام اللساءء ص 29. 
6 اصلط.8 613451 2007/05/1جماءنامماءه عبرزطمم هلم سمس :عاط 


114 


2 
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تمد إذنٍ الققيه 


رخات فير يحرم ليا ا ا من ادزخاقر ات 


من الؤجال وَأَبَى شاو قاد ١‏ لبي صلی الله ليه وَسَلُم أَنْ 
ا 


يَدَخُلَ مَلَيهنٌ بِتَلَْكَ الرْصَاعَةٍ أَحَدّ من النَّاس,. 


«وَقُلْنَ لا وَالنّهِ ما ری انَّذِي أَمَرَ په رَسُولُ الله صَلَّى 
َه نيه وَسَنَّم سَهَلَة بِنْتَ سَهَيَلٍ إل يُخْصَهٌ من زيول 
الله صَلَّى الله عَلَيَهِ وَسَلُم فِي رَضَاعَةٍ سام وَحَدَهُ لا 
وَالنّهِ لا ا يَدَخُلُ عَلَيْنَا ِهذه الرْضَاعَةٍ حَدٌ فَعَنَى هَدَا كان 
زواج التّبيء صَلَّى اللّهُ عَلَيْهِ وَسَلّم فِي رَضَاعَةٍ الْكَبِين. 
بعد أربعة عشر قرناً هناك مَن أكار هذه الممارسة؛ وأفتى 
برضاعة الكبير. أن يرتضع الموظفون من الموظفات. ليكونوا 
ممرمين عليين: بآحوة الزضاعة بدلا من إغطاء المرأة انّحة 


بالنّفس يدذهيون إلى تقييدها يتشريع عجيب غريب. 


فتشنا في جمهرة الكتب التي تناول القدماء فيها النّساء 
وذكرناها في خطبة الكتاب؛ وفي الكتب الجامعة بين الدُنيا 
والدّين: عن المرأة العاملةء أو بعبارة أدق ما يتعلق بعمل المرأة 


(1) الموطاء كتاب الرضاع. باب ما جاء في الرضاعة يعد الكير: من 401 - 
2 حديث رقم: 12 
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سے 


رشيد الحيُون 
وما يرتيط بحجابها وخروجها من الذارء فلم تعثر على خبر 
مفيد» مع أن «الخراج» لأبي يوسف (ت 182 ه ). ودالأموال» 
لابن سلام (ت 224 ه)ء ودالتُفقات» للخصاف الشيباني (ت 
1 ه)ء و«الأحكام السلطانية» لأبي الحسن الماوردي (ت 450 
ه).: و«الحسبة في الإسلام» لاين تيمية (728 ه) ومصتفات 
أخر كثيرة اختصت جميعها بقئات العاملين وما يجري في 
الأسواق من نشاط تجاري ومهني. 

لكن هذا لا يعني أن التساء كافة؛ في ذلك الوقتء ظللنٌ 
موقرات في بيوتهنٌ» لم يشتركنٌ في تجارة أو زراعة. مع علمنا أنه 
كان أكثر من تصف خيرات الزيف من تدبير المزارعات 
والحطابات والبائعات والمربيات. ولعلّ ابن الأخوة (ت 729 ه) 
في «معالم القربة» ذكر النّساء العاملات جمماً مع الرّجال بالصيقة 
الذُكورية, شد جماعات الوق بالطّباخين والخبازين والحائكين 
والصّباغين والقلائين والخياطين وغيرهم. وهو يعني الجنسين. 

هناك من أراد للمرأة تعلم حرفة النزل والحياكة على حساب 
تعلمها القراءة والكتابة. وكل ما يتعلق بالمعرفة؛ فهي تلزمها 
الدّار أكثر من غيرها من الحرف. قال المحتسب الشافعي ابن 
الأخوة: «لا يعلّم الخط امرأة ولا جارية؛ مستنداً إلى حديث 


نبوي, لا نعرف مدى صحته؛ يقول؛ «لا تعلموا نساءكم الكتابة ولا 
(1) ابن الأخوة. مالم القربة في أحكام الحسية. ص 171. 
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بعد إذن المّمَيه 


توم الشرق..ولقن عتموهق سوزة الوا شفيها الأواتن 
والتّواهِي والعقويات الخاصة بالنّساء! لقد شبه ابن الأخوة المرأة 
المتعلمة بالحية «تسقى سئاً. وين الغريب أن أيا العلاء 
المعري (ت 449 ه) وهو الأكثر نقداً لأئمة الفقهء قد سيق ابن 
الأخوة إلى مثل هذا القول في «اللرُوميات»: 
قحمل مخازل الشسوان أولى 
بهن مناليرع مقَلّماتٍ 
سهامٌإن عرفنّ كتاب لسن 
رَحعهِنَ بمايسوةءٌ مسمّماتٍ 
ويتركنٌالرُشيدبِخَيِرِتُبٌ 
أتي سن لهذيه متعلماتٍ© 
ربما لهذه العبارة صلة بما نقله الشّهرستاني عن اليوناني 
ديوجانس الكلبي. وسماها بالحكمة: «ورأى جارية تتعلم الكتابة 
فقال: قى هذا الهم شما لكُرمى به يومأء؟). وهناك ما هو 
أشد مما تقدم بحرمان المرأة من الكتابة, وجملها أداة للمتعة 


فقط. وقال أحدهم يصريح العبارة: 


(ا) المصدر نفسه. 
(2) المصدر ئفسةء ص 172. 
(3) المعريء لزوم ما لا يلرم 1 ص 203. ومطلع القصيدة: 
كرتم في نهارِكٌ مستهميناً بذكراله في المترئماتٍ 
4) الشهرستاني, الملل والحل 2 ص 143. 
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رشيد الحيّون 

ما للنُساء وللكتاية والعمالة والخطابة 

هذا لنا ولهنٌ منا أن يتن على جناب" 

يتضح من غرض تأليف السيد نعمان خير الذين الآلوسي (ت 
9 ؛» «الإصابة في منع تعليم النّساء من الكتابة» هو التُخويف 
من تعلمهنٌء فهنّ «مجبولات على القدرل. وهو توع من سد 
الذّرائع. يمارس ضد النّساء. مثلما هو منعهنٌ من قيادة الشّيارة 
ببعض البلدان. 

تحدياً للمعري» الملتبس شمره في وجوه بر عدد من النّساءم 
الخطاطات. ضاهينّ ابن البواب (ت 423 ه ) بجمال 
خط هن. مثل قاطمة بنت الأقرع (ت 480 ه) 
صاحبة الخط المليح الحسن. التي تولت كتابة كتاب هدنة بين 
المسلمين والروم» فكتب الناس على خطها. ومزنة كاتية النّاصر 
لدّين الله (ت 622 ه ) «كانت حاذقة من أخط النّساء. وأسماء 
عبرت آغا «اشتهرت بخطها الجميل». وقبل هذا كان للسُومريين 
والبابليين خطاطاتهم» مثل: أنان ‏ آمامو. وشآت ‏ آياء وآمات 


شمش. وآمات ‏ مامو, التي عاشت عهد حامورابي2. 


(1) الوشمي. فتنة القول بتعليم البنات في ألمملكة المربية الستُعودية. ص 76 
عن القاقتشندي: صبح الأعشى. 

(2) المحسن. تمثلات التّهضة في ثقاقة العراق الحديث؛ ص 307. 

(3) راجع: ثلما عقراوي. المرأة ودورها الحضاري في وادي الرافدين (رسالة 
أكاديمية). 
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تمد إذن الققيه 


برزت من النّساء القارقات والمحذكات والواعظاتء اللواتي 
مُنحن إجازة العلم للرجالء مثل فائدة الشّيخة (ت 790 ه)ء 
التي تولت رباط (مكان ضيافة خاص بالعباد والرهاد) الظاهرية 
بمكة. وست الكتبة ينت الطّراح (ت 604 ه)ء شيخة سبط ابن 
الجوزي, الذي قال فيها: «شيختنا سمعت عليها الحديث بدمشق 
في سنة (600 ه) وكانت عابدة وزاهدة,('). وتذكر من نساء 
الأعمال العربيات: خديجة بنت خويلد (3 قبل الهجرة)؛ وتاجرة 
العطر مِنَشْم القطارة؛ إذا قصد المكيّون «الحرب غمسوا أيديهم 
في طيبها. وتحالفوا عليه؛ بأن يستميتوا في تلك الحرب» وذهب 
ذلك مثلاً: «قد دقوا بيتهم عطر متشم». وتاجرة اليطر بين 
اليمن والمدينة أسماء بنت مخرمة ين جندل. 


أين ابن الآخوة. وهو من وجهاء المذهب الشّاقمي. من إمام 
مذهبه محمد بن إدريس (ت 204 ه)؛ الذي أوصى أن تصلي 
على جنازته أستاذته في الحديث الشيدة نفيسة بنت الحسن بن 
زيد العلوية (ت 208 ه)ء فلما مات «أحضروا نعشه عندها 
فضّربت لها ستارة؛ وصلت عليه من خلفهاء ثم حُمل من عتدهاء 
ودفن في تربته». وعلى الرّغم من تشدد الإمام الشافمي في 
معاملة النّساء إلا أن وصيته بصلاة امرأة على جنازته يعني 


(1) سبط ابن 3 ٠‏ مرآة الزمأن 2/8 ص 329. 


(2) ابن اياس» تاريخ عصر يدائم الزهور في وقائع الدهور 1 ص 33. 
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سے 


رشید الخيُون 
إباحته تعليم النّساء. ويا للمفارقة. حصلت في القرن المشرين 
معارك بين الإصلاحيين والمحافظين من رجال الدّين حول فتح 
مدرسة للبتات بالئّجف. قنظم محمد مهدي الجواهري العام 
9 قصيدتي «علموهاء و«الرّجعيون. نظم الأولى بمِنّاسية 
افتتاح أول مدرسة بنات هناك: 
علموها فقد كناكم شنارا 
وكفاهاأن تحتسبالملم هارا 
وكفاتامنالتقهقرأنا 
ئلم نعالج حتى الأمورالصغارا 
هذه حالناهلى حين كادت 
أمسم الغرب تسبق الأقدارا 
إلى قوله: 
وبلاء الأديان في الشرق هوي 
ياسمه سامواالئّفُوس احتكارا 
وقال في «الزجعيون» التي ألقاها في حفل مهيب بيغداد: 
غ دا يَمَنّع الفتيان أن يتعلموا 
كمااليوم ظلماًكُمنَّع القتيات 


(1) ديوان الجواهري 1 ص 387. 
(2) المصدر ئقسه. ص 391 
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تعد إذنٍ المقيه 


وقصة القصيدتين: وهناك ثالثة أنشدها صالع الجعفري (ت 
9) سنأتي على ذكرهاء أنه عندما قررت الحكومة العراقية, 
العام 1929 فتح مدرسة بنات بالتُجف مطلت الأسواق وسرى 
الاحتجاج. واجتمع المعترضون بدار آل الجواهري وابرقوا إلى 
البلاط الملكي داعين إلى التّراجع عن القرار. ويما أن الشاعر 
الجواهري كان يعمل موظفاً في داثرة التُشريفات الملكية علم 
بالأمر فنظم قصيدته «علموها». ونشرت حينها تحت عنوان «على 
المكشوف حول مدرسة الينات التّجفية. 

ولما اتهالت الاحتجاجات على الشّاعر لاسكاته. بما فيهم ذويه 
من آل الجواهري؛ رد عليهم بقصيدة أمضى من الأولى وهي 
قصيدة «الزجعيون». وصلت الشّكاوى إلى البلاط ضد موظفه 
الشّاعر. إلا أن الملك فيصل الأول (ت 1933) لم يلتفت لتلك 
الشكاوى, بل على العكس شجعه!". 

أما القصيدة الثّالثة فهي «هذيوهاء الي نظمها صالح 
الجعفري» وهو من أسرة كاشف الغطاء, الأسرة الذينية المعروطة. 
فمثتما رفت أسرة الجواهري بكتاب جدها الفقهي «جواهر 
الكلام» عرف آل كاشف الغطاء يكتاب جدهم «كشف الغطاء عن 
ميهمات الشريمة الفراء» 


0 الفيان. المعارك الأديية حول تحرير المرأة في الشعر العراقي المعاصر. 
اص 46 5 
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ركيد الحبُون 


وبعد أن نشر الجعفري قصيدته في مجلة «اليرفان» (1930) 
«هذبوها؛ ثارت الأسرة على الشاعر. فما كان مثه إلا أن يخلع 
عن اسمه لقب «كاشف الغطاءه ويستخدم لقب «الجعفري» نسبة 
إلى الجد الأكير جعفر صاحب الكتاب المشار إليه. كان 
الجعفري وبشهادة أحد معاصريه: «يدئل على آرائه بكل جرأة 
وقوة, فهو حين يدعو إلى الكُفور في بلد ديني كالتُّجف؛ وفي 
زمن كان القارئ لجريدة يُرمى بِالزندقة؛ كان لا يخشى أن 
بطمن. كما لم يعب حين علّمن»©. 


جاء في «هذبوهاء0©: 


هتبوهاقاإاتهابتشِيٌ 
<f‏ ال الحي تقر 
الئواميسبينكم شرع 
فهي أنفى وآ رفكر 
إلى قوله في الحجاب: 
كللتهااليبرودوالشجكٌ 


(1) المصدر ئفسة. ص 51 ى 52. 
(2) الخاقاني. عُمراء الفري 4 ص 306. 
(3) المصدر تفسه 4 ص 3313 - 314. 
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مِنٌّوراءالحجاب تسوتها 
هادي كاف ها فت 

لا تخالواالجِجاب يمنفها 
لوأرادت ‏ فنلكم مخف 

دتتالسّاعةالتياستثتعرت 


بلظاها بقداد والئجِفٌ 


قبل معركة مدرسة البنات بالتجف» وانتصار المعازضين 


بإبعادها إلى الكوفة. التي تبعد عشرة كيلو مترات عن الذُّجِفء 
كان بيغداد تُعقد محاضرة خاصة بتحرير المرأة في السّينما 
الوطني (20 نيسان 1927) ألقاها التّربِويٍ السُوري محمد جميل» 
وقيل جميل بيهم اللبناني/؛ بدعوة من «منتدى التهذيب» 
وبتحريض من روفائيل بطي (ت 1956): صاحب جريدة «البلاد» 
ورئيس مجلس الثُواب ووزير الإعلام في ما بعد. ويذكر أن صالة 
السينما غصت بالنّساء. وكانت «أول مرة تدعى فيه النّساء إلى 


حلقة عامة». بعد عام ألقى كامل السّامرائي محاضرة (نيسان 
8) محاضرة عن المرأة التركية الجديدة» ونشرت بكراس 
صغير. مطالباً نساء المراق بالاقتداء بنساء تركيا في التحرر“. 


20 
@ 
@) 
۹ 


الفبان. المعارك الآديية حول تعرير المرأة. من 46 
الممري. حكايات سياسية من 130. 
بطي؛ ذاكرة عراقية 1 ص 101. 


العمري. حكايات سياسية ص 130. 
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عرفت بفداد مدارس البنات منذ العهد العثمائي. وفي البداية 
كانت خاصة بالمسيحيين. واليهود كمدارس أهلية؛ لكن كمدرسة 
عامة حكومية خاصة بالبنات تأسست في فاشو العهد العثماني: 
نفهم ذلك من القصة الآتية. التي رواها وزير الدّاخلية الأسبق 
عيد المجيد القصاب  1882(‏ 1965): «ارتأى والي بغداد أن 
يعرض موضوع تأسيس مدرسة للبنات على مجلس المعارف في 
ولاية يفداد: فلما جمعهم وكأن فيهم الأستاذ جميل صدقي 
الزُهاوي. عرض عليهم الفكرة فوافقوا عليها. إلا أنهم احتاروا 
في موضوع البناية التي تصلح لهذه المدرسة. ويعد نقاش طويل 
ارتأوا أن تكون مواصفات هذه البناية كما يلي: 
1 - أن لا يكون بها شبابيك مطلة على الشّارع. 
2 - أن لا يكون في بيت الجيران نخلة أو نيكة (شجرة النيق أو 
السدر) يطل متها الأولاد على البنات. 

3 أن لا يكون إحدى الدُور المجاورة إليها متسلطة عليها. 

وهكذا دام التقاش بيتهم حول هذه المواصقات. وكان الأستاذ 
الزّهاوي (الشاعر) ساكناً. ثم نما سكتوا طلب من الوالي الكلام 
قائلاً: اسمح لي يا باشا أن أقول آن هذه المواصفات متوفرة في 
بناية واحدة في يغداد. فلما سمع الوالي منه ذلك قال له: وماهي 
هذه البتاية؟ قال (متهكماً): إنها منارة سوق الغزل. فهي بناية 
عاليةء ولا يشرف عليها أحد وأن الفتيات إذا صعدنٌ إلى حوض 
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المنارة لا يراهن أحد". إلا أن مجلس معارف الولاية وجد 
المكان المناسب بمحلة الميدان الجديدة. قرب باب المعظمء 
نهاية شارع الرُشيد من جهة الشّمال. 


بالتأكيد أن هذه الحادثة كانت يعد 1904 بدليل أن البنداديين 
قد قامت قيامتهم عندما قرر الوالي عبد الوهاب باشاء العام 
4 تسجيل النّساء وإصدار دفاتر تفوس لهنٌّ أسوة بالرؤجال: 
بينداد والموصل والبصرة؛ واعتيروا إحصاء النّساء يمس شرفهمء 
فخرجت المحلات البندادية شاجبة القرار. وكان رجال الذين من 
آل الثقيب يتصدرون الجموع. تتقدمهم الطّبول والدّمامات, 
ومسلحين باليوف والبنادق؛ واصطدم المتظاهرون بالجندرمة: 
الشّرطة العثماتية©. 


كانت الشّدة بالغة في أمر فتح مدارس للبنات؛ وتحتاج إلى 
كفاح مرير ومداراة للأعراف والتّقاليد. إذا علمنا أن رفع طرف 
غطاء وجه المرأة يمد جريمة لا تفتفر. وبوسط بفدادء فكيف 
بخروجها إلى المدرسة أو العمل؟! روى الشاعر معروف الؤصافي: 
«أن مرت امرأة يهودية في قنبر علي ورفعت البيجة (لعلها غطاء 
(1) الهلالي؛ قال لي هؤلاء. مي 189 170 منارة سوق النزل تابعة لجامع 
انخلقاء وسط بنداد. وتخيلوا أن تكون المتارة مدرسة للبنات! 


(2) العمري, حكايات سياسية من تاريخ العراق الحديث» ص 95 عن الدروبي. 
البنداديون: مجالسهم وأخبارهم. 
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الوجه) قليلاً. فلمحها أحد الجالسين ذبعث صبي المقهى يتعرة 
على دارهاء ثم أرسل إلى زوجها وأخذ ينهال عليه سباً وشتماً لما 
فملته زوجته» وهذا ما كان يفعله الشّقاة مع الدّميين. ناهيك بما 
كانوا يعملونه مع المسلمين إذا يعدون ذلك غيرة وحميةً"». 

ريما لا تكون بداية تعليم الفتيات باليراق صعية ومعقدة» 
قياساً ببدايته بيلدان أأخر مثل المملكة العربية السُعودية؛ مع أن 
الحكومة بشخص الملك هي المبادرة إلى ذلك؛ وكانت إرادة 
ملكية صدرت العام 1379 ه 1959 ميلادية, في زمن الملك 
سمود بن عبد العزيز (ت1969)؛ وكان توع التُّعليم دينياً. من 
قرآن وعقائد وفقه؛ ومع ذلك كانت الاعتراضات قوية جداًء وعلى 
وجه الخصوص بمنطقة القصيم؛ ناحية بريدة من نجد. بل أن 
الملك عبد العزيز آل سعود واجه اعتراضات من قبل رجال 
الدّين ضد تعليم الأولاد. فكيف الحال بتعليم البئات©. 

إذا كانت هدى شمراوي باشا (ت 1947) أول مسلمة 
مصرية أسفرت عن وجهها (1926). فإن أول عراقية أسقرت 


(1923) هي معزز برتو مديرة مدرسة البارودية ببفداد مع 


(1) عر الدذين الزصافي يروي سيرة حياته. ص 174. 

(2) واجع: الوشمي» هتنة اقول بتعليم البنات في المملكة المربية السُمودية 
(المركز التقافي العربي 2009): فقد جمع المؤلف مادة وافية عن هذا 
الموضوع. 

(3) الزؤركتي» الأعلام 9 ص 70. 
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طالباتهال'». قيل خرجنَ للمساهمة في استقبال ولي المهد الأمير 
غازي بن فيصلء. الذي وصل اليراق لأول مرة قادماً من الأردن. 
يوم 5 نوفمبر (تشرين الثاني) من ذلك العام بخلع العباءات» 
بعدها أخذ السُمور بالتّزايد, بعد أن كانت المرأة ترتدي 
العباءتين وليس عباءة واحدة. 


قبل هذا بكثير أسفرت عن وجهها ببغداد كر القين زؤين تاج 
(أعدمت 1852). أي ذات النَّاجٍ الذهبي؛ وين ألقابها «بدر 
الدّجى» ودشمس الصّحى. فهي أول مسلمة أسفرت عن وجهها 
أمام الرّجال بالعراق(. بعد عائشة بنت طلحة بالحجاز مثلما 


تقدمت الإشارة. 


لم تتجرأ المرأةء كظاهرة؛ في شرقنا الإسلامي؛ الاعتراض 
على الحجاب, والإقرار بالبيوت. إلا قبل فترة وجيزة. بينما دخل 
الزجال في معارك بين بعضهم البعض. جرت تلك المعارك 
بمصر بين قاسم أمين (ت 1908) وشيوخ الأزهرء وبالعراق بين 
الشاعر جميل صدقي الزهاوي (ت 1936) ورجال الدّين 


والعشائر, ثم الردود بين القاضي توفيق الفكيكي وفتاة بغدادية, 


() العمري. حكايات سياسية من تاريخ اعراق الحديث ص 105 

(2) خان. تاريخ البابية أو مفتاح باب الأيواب. ص 175. 

(3) المصدر نقسه؛ الوردي. لمحات من تاريغ اليراق الاجتماعي الحديث 2 
ص 152. 
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وكان اسماً مستعاراً. وما صدر بسورية من إجراءات ضد تحرير 
المرأة اتخذتها السُلطات في العشرينات من القرن اليلصرم. 


لا تتدخل المرأة في شرقنا حتى في ما يخصهاء لكن هناك 
من تجاوزت المحظور في زمن تلتحف فيه المرأة يعباءتين 
وتقاب؛ مثل قرة العين القزوينية التي تذكر بثورة (أسبازيا) 
اليونانية بالغرب: عشيقة حاكم أثيتا بركليس  461(‏ 429 قبل 
الميلاد). 


حاولت أسبازيا مزاحمة الؤجال فأخرجت الساء من عزلتهلًء 
وفتحت مدرسة لتمليمهنٌ البلاغة والفلسفة. جلس مستمعاً لخطيها 
سقراط وانكاغوراس وبركليس تفسه. لكن ذلك لم يعجب الفقهاء 
فالصقوا بها تهمة الإنحاد. وعدم الخضوع لنواهي الدينء فشهد 
محاكمتها (1500) قاضياً!'). أما أسبازيا العصر الحديث فكانت 
أسوأ حظاً ققد قتلت وحرق جثمانها لأنها تجاوزت الشريمة: ولا 
يستبعد الفرض السياسي في قتلها. 


وصلت القزوينية قُرّةَ العين العراق ملتحفة الشّادور الإيراني. 
وبعد إقامتها مع زوجهاء طالب العلم. بكربلاء. تبنت ذات التاج 
الأمبي أفكار الشّيخية ثم البابية لتكون حرفا من (حروف حي) 


نية عشر. وهو عدد حواري الباب. واستبدلت الشّادور بعباءة 


(1) ول ديورانت» قصة الحضارة 7 ص 18- 20. 
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تسمح بكشف الوجه والكفين. وخاطبت الرّجال وجهأ لوجه لا من 
خلف ستارة. ضاقت مدينة الكاظمية آنذاك يخطب صاحبة الشّمر 
الأشقر في مجالس الؤجال. رغم أن طلاقة لسانها ورجاحة 
عقلها لم تتركا مجالاً للفتنة بجمالهاء فانتهت سجينة في دار 
مفتي بغداد آبي الثناء الآلوسي (ت 1854)ء الذي ناظرها وقدر 
علمهاء ثم الترحيل إلى إيران لتقتل وتحرق هناك!0. 

كان سفور شَرّة العين هو الأول بعد ما ذكرنا من أمر عائشة 
بنت طلحة (ت 101 ه)ء حسب ظروف مِتُتصف القرن التّاسع 
عشرء. الكشف عن الوجه والكفين. وهذا ما تضمَتّهُ العباءة 
العراقية إن لم تصحبها البوشية (البرقع). بعد قرة العين 
وسفورها المحدود وصلت بقداد مس بيل البريطانية (ت 1926), 
ومثلها لا تحتاج إلى ستارة تتحدث خلفها لملك ووزراء ورجال 
دين إلا أن سفورها الغربي لم يثر مشكلة, أولاً لأنها الحكومة. 
وثانياً لأن دينها لا يأمر بغير حجاب الرٌاهبات. وثالثاً أنها 
صاحية علم وشخصية يمنمان الفضول في طرح سؤال حول 
سفورها؛ مع أن معركة دعاة السُفور والمحافظين حول الحجاب 
كانت حاضرة في الأذهان: ولم يعض عليها عقد من الزّمِن. 


اشتدت في العقد الأول من القرن العشرين المعركة بيغداد 


(1) واجع كتابنا حروف حي (اليابية واليهائية بالعراق). كولن: منشورات 
الجمل 2000. 
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بين جميل صدقي الزهاوي ورجال الدين؛ ممثلين بالشيد 
مصطفى نور الدّين الواعظ (ت  )1913‏ كان مفتياً بالحلة 
ونائباً عن الذيوانية في مجلس المبعوثين ‏ والشيخ محمد سعيد 
النُمشبتدي (ت 1920). أحد أتباع الطّريقة الصُوفية الممروفة. 
أطلق الرّهاوي دعوته إلى سفور وتحرير المرأة من القيود 
الاجتماعية والدينية, متأثراً يقراءاته الفسفية, وبحياته باستانبول 
وقيل حبه لفتاة تدعى راحيل: ثم مكوثه بالقاهرة حيث معركة 
الُفور والحجاب بين قاسم أمين والأزهريين. 

أغرت الأجواء الشّاعر ذكتب مقالاً تحت علوان «المرأة والدُفاع 
عنها». نشره في جريدة «المؤيد» الأسبوعية المصرية (7 أب 
0 ذكر فيه عشرة مضار للحجاب. مِنّْها: فقدان المرأة 
المحجبة الثّقة بالرّجل؛ ومحو علامات الشّخصية مما يؤدي إلى 
الزيبة. فالحجاب ينع والإنسان بطبيمته حريص على هتك 
الممنوع: أخيراً تشيع في المجتمع المتحجب الفلمانية. ويختم 
الزهاوي مقاله بالبيت التحريضي الثّالي: 

آخرالمسلمين عن أمم الأرض 
حجاب تشقى به الفسشلفات 


وصلت مقالة الزهاوي الخطيرة بقداد عبر الشيخ نعمان 


(1) الرشودي. الزهاوي دراسات ونصومي. ص 115 عن جريدة المؤيد 
المصرية. 
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الأعظمي (ت 1936). المدرس في مدرسة الإمام الأعظم 
والواعظ في الجيش العثماني؛ نشرها في مجلته الذينية. هنا 
يهم ين فعل الأعظمي لإعادة نشر مقالة الزُهاوي أمران: نصرة 
للسفور. مع آنه لم يقصده. فمتوان مجلته «التُنوير والأفكار», 
وقصد إيذاء الشّاعر لمتراكمات لديه ضده في شأن الدّين 
والمجتمع. فما حصل أن المقالة كانت وابلاً على الزهاوي, 
احتشد جمع من البفداديين أمام سراي الحكومة مطالبين بردع 
كاتبها (الزُنديق) حسب عبارتهم. كان في مقدمة الغاضبين 
اليد الواعظ, الذي ذهب إلى الوالي تاظم باشا واصفاً الشّاعر 
بالمارق. ودعوته دعوة فاسدة مخلة بالشريعة. 


يومها مزل الزّهاوي من التدريس في مجلة الأحكام العدلية 
التّابعة لمدرسة الحقوق البندادية. التي تأسست العام 1908, 
واعتكف بداره خشية من الاعتداء وربما القتل. فذات ليلة طرق 
باب داره ثلاثة من أشقياء بغداد» وطلبوا مِنّه الشماح لزوجته 
أن تجالسهم في المقهى؛ وعتدما احتج على الطّلب احتجاج 
المرعوب. قالوا له: كيف تطلب من النّساء آن يرضمنٌ الحجاب 
ويختلطنٌ بالؤجال؟ وانتهى الأمر بالتّهديد بالقتل إن عاد ثانية 
إلى «مثل تلك الأقوال الفاسدةء(). وعلى ما يبدو إثر موقف 


(1) عر الأين, الشّمر العراقي الحديث. ص 217 218. الوردي. لسحات 
اجتماعية من تاريخ العراق العديث. عن شاهد عيان 3 ص 181. 
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وزير اليراق ناظم باشا (قُتل 1913) مِنّه هي هذه القضية نظم 
عدة قصائد في مجائه. 

رد من المصريين على دعوة الرّهاوي محمد حمدي التّقار في 
كتابه«المرأة في الإسلام السُقور والحجاب» (1911)؛ ورد من 
العراقيين مدرس مدرسة الإمام أبي حتيفة الشيخ محمد سعيد 
النقشبندي في رسالة يوحي عنوانها بفتوى قتل «السّيف البارق في 
عنق المارق» (1910). 


جاء في الزسالة: «ورود بعض الجرائدء ناقله عن بعض 
الملاحدة. مالم يلمع بارق الصلاج على سطر حروفهاء ولا 
اكتحلت عين بصيرة نامقها بثمن الهداية لنواية وقوفها.ء كفر 
صريح. وكلامه قبيح: نبذ ديته وراءه ظهرياً. واتخذ 
الكفر الصريح نباسأ وزيَلًء0©. لكن يبدو من رثاء الزّهاوي 
لصاحب «الشّيف البارق» أن صلحاً تحقق بين الشّيخ والشّاعر 
(المارق) في ما بعد. 


كان محور حجج صاحب الؤسالة في فرض الحجاب» بل الثُقاب 


(1) راجع ديوائه. مصر: المطبعة المربية لصاحبها خير الدّين الزّركلي 1924, 
ومنها قصيدته في محاولة ناظم باشا التقرب من الفناة الجميلة في 
زمانها سارة. والتي عرهها اليقداديون بسارة الرنكينة؛ لأنها ورثت ثروة 
هائلة عن أبيها :رافح يعي وما کاله بغت الوم لم ينتس اهرش 
مهم قبي هم فن كرات اللُصارى (ص 74). 

(2) ين الذين. السغور والحجاب» ص 214 عن رسالة السيف البادق. 
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حسب ما ورد في الرُسالة؛ مداراة مشاعر الرّجال في تجنب حرقة 
القلوب؛ والسُّفور سبب قوي للعشق وفي الحجاب يميز الإنسان عن 
الحيوان. والقلق من اختلال النُظام العام للهو الشّباب. لم يتاقش 
الشّيخْ سفور المرأة من العباءة وغطاء الرّأس بل سفور الوجه 
واليدين. مرة أخرى. أحسب أن التُقشبندي بهذا الزأى قطع صلته 


بإمام مذهبه أبي حنيفة التُممان. لأنه أفتى بجواز تولي المرأة 


القضاء. وكيف يكون القاضي متّقب الوجه واليدين!)9! 


حاول الزُهاوي في بيان نشره في جريدة «الرقيب» التّتصل من 
مقاله المذكور. وشحذ همة الوالي ناظم باشا ضد رجال الدّين 
مذكراً بالدُستور العقماني: جاء فيه: «إلى ناظم الحكومة في 
بغدادء أسمع أن أحد المشايخ المتليسين بالتقوى في بغدادء البلد 
الذي يسيطر عليه الدستور وعدلك الوافي» أخذ يدير رحى فتنة 
جسيمة. فيعرض الجاهلين على الإيقاع بي باسم الذين البريء 
من الظلمء جزاء مقالة اجتماعية نشرت بإمضائي في المؤيد 
الاسبوعي؛ كما في تنوير الأفكار دفاعاً عن المرأة. وهي عدا 
كونها شبهات ضعيفة استفهامية تزول من نفسها لم يتعين بعد 
كاتبها أنا أم هي مزورة على لساني من عدو لي في العراق». 


(1) المصدر نقسه. 
(2) عر الدّين, الشّمر العراقي الحديث؛ ص 217. الوردي. لمحات اجتماعية 3 


ص 181: عن الهلالي. الزهاوي بين الثورة والسكوت. 
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لو افترضتا أن الزّهاوي تمكن البراءة من كتابة مقال «المرأة 
والذفاع عنهاء فماذ! تراه سيفعل مع قصيدته وأسفري»!)5 هل 
يمكنه التنصل منها أيضاًء وهي تحمل آراءه وطبعه الشمري؟! 
وكانت واحدة من المقرر المدرسي بالعراق: مِنَّها: 
أسقري فالحجاب ياابتة فهر 
هوداء في الاجتماع وخصسيم 
كل شيء إلى التجدد ماض 
فلماذا يقرهةالقديمة 
أسضري فالسُفور فيه صلاح 
زعموا أن في السُفورانثلاماً 
كذبواء فالسُفور طهرسليم 
لاا يقي عفةالفتساة حجاب 
بل يقيها تثقيفهاوالعلوم 


(1) سول الموقف من قصيدة «أسفري» ورغم أتها كما بينا دخلت هي المنّهج 
الدراسي العراقي؛ وشاعت على المستوى العربي أهملها علي أحمد سعيد 
(أدرئيس): رغم إسهابه في الدعوة إلى الحدائةء ولم يخترها بين ما 
اختاره للشاعر في كتاب «جميل صدقي الزهاوي» (دار الملايين 1983). 
ضَمِنٌ سلسلة ديوان النهضة: مع أنه وزوجته خالدة سعيد لم يحذفا نصا 
من نصوص الشيخ محمد بن عبد الوهاب. مؤسس الحركة السلقية في 
الجزيرة العرببةء في كتاب اشتركا في تأليفه «الشيخ الإمام محمد بن 
عبد الوهاب» (دار الملايين 1)1983 
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اللافت للنظر: أن القصيدة درست في مدارس التّجف 
وكربلاء مثلما بيغداد. فالمئهج كان موحداًء ولم نسمع باعتراض 
عليها. ولم يعترض عليها رجال الدّين من الثيعة أو السُنّة, 

0 1 
بشكل علني؛ ولا علم لنا بالخواضيء ومنهم من تسبهم الزّعيم 
5 # ا olk a‏ 

عبد الكريم قاسم (ُتل 1963) لتدريس العربية والدّين في 
المدارس العراقية. لكن جاءت معظم نسخ ديوانه خالية من هذه 
القصيدة! 

بل للرّهاوي» وهو يتحدر من أسرة مفتين وعلماء دين مثلما 
هو معروف» أكثر من أسفري يا ابنة فهر شقان مه اجا 
الحجاب؛ مبكراً قبل أي شاعر خر العام 1910: 

مزقي ياابنة الوراق الججابا 


واسفري فالحياة تبغي انقلاأيا 


مزقيهواحرقيه بلا ري 
شِ فقد كان حارساً كتابا 
إلى قوله: 


7 
كذيوا فالشُفور عتوان طهر 
اليس يلقي معرةٌ وارتياب!" 


(1) الرُشودي. الزُهاوي دراسات وتصوص. ص 310, عر الذين. الشّمر اليراقي 
الحديث؛ ص 218 220 


135 


سے 


: 


رشيد الخيُون 
لم يتراجع الرهاوي عن قصيدته بعد التّراجع عن مقالتهء 
هالشر يبدو أقل ضجة من الثّثر, والثّمراء يقولون ما لا يفعلون, 
مثلما فعلها وخفف حافظ إبراهيم (ت 1932) من آرائه أمام 
المحافظين ققال: 
أنالا أقول دعوا النّساء سوافراً 
بينالرّجال يجلن في الأسواق 
في دور ETE:‏ 5 3 
كشؤون رب اليف والمزراق 
ثم يدس فيها رأيه في الحجاب. وموازناً بين الفريقين: 
كل ولا أدعوكم أن تسرفوا 
في الحجب والتضييق والار هفاق 
ليست نساؤكم حلى وچوا هرا 
خوف الضياع تصان في الأحقاق! 
كذلك لم يسط جميل صدقي الزّهاوي نصف رأي في 
السُفور والحجاب مثلما فعل أحمد شوقي (ت 1932): 
إنالشفوركرامة ويسارة 
لولا وحوش في الرّجال ضواري 
ردت نظيرة زين الذين العام 1928 على أمير الشّعراء بالقول: 
«تعم أيها الأميرء إن الور كرامة ويسارة؛ ولكن القناع لم يمنع 
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أن يكون في الزجال وحوش ضواره بل القناع كان عوناً لذلك 
الوحش الضّاري. أو لذاك الذّئب. ولولاه لكان حال الثّعجة أبعد 
مه عن الشّرِء وأقرب لسلامة الشّرف من الأذى'. 
إلا أن أطرف ما ورد في نصرة الحجاب ضد السُفور هو قول 
بشارة الخوري (ت 1968) المعروف بالأخطل الصّغيرء فهو شاعر 
ومسيحي كالأخطل التُقلبي. حين قال هازكاً بما تجاوز حدود تلك 
الدّعوة للسُّفور بالتحرر من غطاء الوجه والعباءة؛ وظهر لباس 
القوق الرُكبة (المينيجوب): 
لح الركيتين كُشمٌّريئًا 
مضى الخلخال لما الساقٌ أضحت 
تطؤقهاعيوناتئاضرينا 
لقد سقط السشتار فليس بدعاً 
إذا الشّبان باتوا ساقطينت©) 
لعلّه ارتباط بالمعركة بين السّفوريين والحجابيين جعل عائلة 
الأديبة والناشطة السياسية العراقية آل جميل حافظ. منذ 
الخمسينيات. تسمي ابنتها سافرة. وإذا بكرت يفداد سقور المرأة 


19 لين الذين. الكغور والسياب: 115 
(2) الغبان. معارك تعرير المرأق: ص 91. 
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فإن رمي العباءة ولو لثوان قد يخلق أزمة بمدن العراق الدينية. 
مثلما جرى بكربلاءء ليس على المستوى الاجتماعي بل والسياسي 
آيضاً. هذا ما ينقله لنا متصرف كربلاء. يمد 14 تموز 1958 
الضابط فؤاد عارف (ت 2010). وهو ما أوردتاه في كتابنا 
«لاهوت الشّياسة» لصلته يتاريخ الأحزاب والمنظمات الدّينية 
بالعراق 


قال. وهو يتحدث عن تموز 1958: «أذكر أن الشّيوعيين طلبوا 
في إحدى المناسبات التُظاهر فوافقت على طلبهم؛ وضي 
المظاهرة صعدت إحدى الثّسوة؛ وهي مُدرسة؛ على كرسي طارحة 
عباءتها وألقت كلمة. واعتبر الثّاسء أو بعضهم.: أن في هذه 
العملية خرقاً وإهانة لقدسية المديئة. فاجتمع علماء الذين في 
مرقد الحسين. ثم خرجوا بتظاهرة إسلامية طالبوا فيها برجم 
هذه المدرسة. لأنها أهانت مدينة الحسين. وجاء بعض رجال 


الدّين إلى داري». 


«كان مدير الشّرطة آنذاك اليد عيد الملك الرّاوي. الذي 
أخبرني بالحالة. ووصلت الدّار لأجد رجال ألدّين جالسين في 
بيتي والانفمال بادٍ على وجوههم. فقلت لهم لا داعي أساساً 
لتظاهرتكم هذه لقد خالفت هذه المدرسة الأصول. وأنا بوصفي 
محافظاً سأقوم بمعاقبتهاء أو نقلها إلى خارج المحافظة. علماً 


أني في قرارة نفسي أريد امتصاص هذا الانفعال. ولكي لا تتقاقم 
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المشكلة؛ ولكن فوجئت بأن نهض أحد رجال الدّين: ويبدو أنه 
كان متزمتاً إلى درجة كبيرة: فقال بلهجة خطابية: إن المرأة 
شيطان بعيته» إن المرأة أخت الشّيطان: إن المرأة عدو 
الؤحمن... الخ . 

ويذكر عارف: أنه أسكت رجل الدّين المذكور قائلاً له بعد أن 
ذكره بالأمهات والينات والأخوات والرّوجات وفاطمة الزهراء: 
«إنك أولى بالوّجم من هذه المدرسة التي خطبت وهي سافرة. 
وسأكتب إلى آية الله العظمى اليد محسن الحكيم نص ما ورد 
على لساتك بحق النّسوة؛ بشهادة الحضور العلماء. حتى يبدي 
رأيه في الموضوئ». وما كان من رجال الدين إلا أن فرقوا 
المتظاهرين. وانتهت المشكلة. وهكذا تبدو قضية السُقور في تلك 
الأجواء صعبة في مدن العتبات المقدسة تحديداً! فمن السهولة 
بمكان تحريك العوام بالمشاعر الديتية! 

تيدو قضية سُفور المرآة, بالمدن الدينية. خطيرة وفاصلة: 
وتترتب عليها خصومات سياسية. وربما لا نبالغ إذا قلنا إنها 
كانت واحدة من أهم القضايا في موقف المرجمية الذينية اللبي 
من ثورة 14 تموز 1958. بل إن معاملة المرأة بدت إشكالية 
يمجملهاء ضمن ما بحثناه في معارضة القانون 88 لعام 1959, 
الخاص بالأحوال الشّخصية:؛ ومنه قضية بالإرط. 


(1) مذكرات فؤاد عارف. جريدة القدس, العدد 2924 المؤرخ في 5 تشرين 
الأول (أكتوبر) 8 الصقحة 13ء أجرت اللقاء بيفداد أمل الجبوري. 
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حسب اليد محمد مهدي الحكيم (اغتيل 1988) جرت 
الدّعوة إلى السُفور آنذاك سياسية بالدرجة الأولى. براءة من 
عباءة نوري السعيدء يوم تلفعها ليختفي عن عيون رجال الثورة 
في صبيحة 14 تموز 1958. وحدث أن توفي أحد كوادر منظمة 
الحرّب الشيوعي العراقي بالتّجفء والذي سماه الحكيم بابن 
الشكافي: في حادث سيارة. وبأجواء غريبة على المدينة 
ومجتمعها المغلق أن يكون العزاء مختلطاًء وأن طاليات المدارس 
أخدن يأتينَ بعباءات «لكنهنٌُ في الواقع كنّ متبرجات» وكانت 
هذه الخطوة يمثاية تهيئة الأجواء لقبول المرأة في مجتمع 
الاختلاط. وكان التركيز على التجقها". 


ولمواجهة تلك المستجدات صنف الشّيخ محمد أمين زين أحد 
فقهاء التّجفء رسالة تحت عنوان «العقاف بين الثلب والايجاب». 
ولما أرسلته المرجمية. أو شخوص منهاء إلى الرّقابة من أجل 
أخذ الموافقة لطباعته رُفض الطّلب بدعوى «أنه يتضمن أفكاراً 
رجعية». وإثر ذلك «حدث اجتماع كبير يحدث لأول مرة في بيت 
الشّيد (محسن الحكيم). وكان العدد يتراوح بين 150 إلى 200 
شخص. ومن هناك أعاتوا احتجاجهم ضد الثّورة. وبعث اليد 


بدوره إلى القائمقام قائلاً له: «على أي أساس تعتبرون هذه 


(ا) الحكيم» من مذكرات الملامة الشهيد محمد مهدي الحكيم حول التحرك 
الأسلامي بالعراق. مى 57 
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الأفكار رجعية. إنها أفكار الإسلام؛ وأظهر احتجاجه على ذلك: 
وبعد مدة وافقت الرقابة على طبع الكراس»20 


وللملاحظة. أن تلك الضصّفة طبقت على المدن المقدسة 
الشّيمية البعيدة عن بغداد وحسب» مع علمنا أن محلات سُنّية 
أت حول ضريح لكنها لم تلزم نساءها بالحجاب. مثل 
الأعظمية ومحلة باب الشّيع. حيث مرقدا الإمام أبو حنيفة 


النممان, والشّيخ عبد القادر الكيلاني. مع التقيد بالحجاب 
والحشمة عند زيارة المرقدين؛ بوجود المحلتين وسط بغداد. أما 
محلة الكاظمية الشيعية القريبة من بغداد فكانت بينّ بين. 

لم تتحدث المرجعية بأمر الحجاب إلا بحدود المدن الدّينية: 
إلا أن الاتجاه الشياسيء الذي مثله الشّيد محمد باقر الصّدر, 
خرج عن حدود التّجف وسواها من المدن المقدسة؛ حيث صرح 
بتحريم الدّخول إلى الجامعات من قير حجاب. أو الرّي 
الإسلامي, خلال نشاطه ضد حزب البعث الحاكم في المُبعينيات, 
من القرن الماضيء فينقل عنه قوله: «بحرمة دخول الطّالبات إلى 
الجامعات بدون الالتزام الكامل بالحجاب الاسلامي»©. 


ومما لا شك فيه أن انطلاق النّاس صبيحة 14 تموز (يوليو) 


(1) المصدر نفسه. ص 57 58. 


(2) المؤمن, ستوات الجمر. ص 162. 
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8 والإعلان عن مفاهيم الحرية ومحاولات كسر الضفط 
الاجتماعي, المتمثل بالعشيرة والعادات والتقليد كان فورة جامحة 
غير موضوعية وغير مسنودة بأساس, فإن الدعوة السُفور أخذت 
تظهر إلى العلن وبوسط التُجف. وهي من المفروض مدينة دينية 
لا يجب أن يخل بتقاليدها الظاهرةء ومع ذلك كانت المظاهر 


متغددة؛ فأنها مدينة ذات حراك ثقافي واجتماعي. 


لعل نظيرة  1908(‏ 1976). ابنة الرّكيس الأول لمحكمة 
الاستئناف بلبنان وزوجة رئيس محكمة الاستئناف بحلب؛ كانت 
أول امرأة تؤلف كتاباً في بيان اضطهاد بئات جنسها في فرض 
الججاب. فلقسوة الردود على كتابها الأول «السُفور والحجاب» 
اضطرت إلى تأليف كتاب «الفتاة والشٌّيوخ» (بيروت 1929). 
ناقشت فيه آراء الشّيوخ الذين أتكروا عليها موضوع البحث. 
وشككوا في قدرتها كامرأة على التّأنيف! أشارت نظيرة إلى 
الحجاب عتد الأمم الأّخَر ومسؤولية قادتها في التّحرر مله 
وكأنها تشجع زعيم بلادها على التراجع عن الإجراءات التي 
أكهوت: يدق وضيف 1927# حيث خرمت الثساء عن حريتهق 


ومِنّع عليه الخروج دون نقابه. 
قالت: «كان الرُوسيون المسيحيون من أشدٌ الاس تمسكاً 


(1) المصدر ثقسف من 18, 
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بالحجاب حتى مزق حجابهم يطرس الأكبر بأمر اميراطوري 
6. وكان الأتراك المسلمون من أنصار الحجاب فمزقه 
المصلح الأعظم مصطفى كمال مُنّد بضع سنوات. ومتّذ قريب 
وقف قي الناس خطيباً فقال: لقد أحرزت نصراً مبيتاً على 
التقاليد والأعداء؛ يرجع نصف الفضل فيه للجند والنصف الآخر 
لتمزيق الحجاب". 


لا يبدو أن تمزيق الحجاب. حسب عبارة زين الدّين؛ قد حدث 
بتركيا وفق قانون أو تشريع رسمي. إنما حصل ضمن الأجواء 
التحررية التي سادت في الدولة الشركية منذ 1923. فقاتون 
الثامن من قوانين الثورة الأتاتوركية يتعلق بالزّي) مثل اعتمار 
القبعة بدلاً من الطّربوش؛ فبعد سقوط السلطان عبد الحميد 
استبدلت العمامة بالطربوشء قم استيدل الأخير بالقبعة. 


(1) المصدر ئفسة: ص 49. 

(2) نور الدّين. حجاب وحراب.. الكمالية وأزمات الهوية في تركياء ص 164. 

(3) يذكر الشاعر معروف عبد الفني الؤصافي قصته الطريفة في استبدال 
عمامته بالطّربوش. بىد الثورة ضد السُلطان عبد الحميد الثاني: هي 
1086 انمسر اليمامة يتعبى حيتها خارجاً على القانون. وأته ضد الثورة. 
فقد حصل أن دخل مقهى باستانبول. وكان صاحبها سوري؛ فليا شاهده 
بعمامته فزع منه وهو يقول: «اخلع الممامة يا رجل ولا تيليشي»! وبعد 
خروجة من المقهى آحامل به الجند ونادوا عليه «يا عدو الله». قاضطر 
حينها إلى شراء سترة وبتمللون وطربوش, فليسهما وترك جبته وعمامته 
عند بائع الملابس» ومنذ ذلك التاريخ لم يعد إلى اعتمار اليمامة (عذٌ 
اندّين. الرصاضي يروي سيرة حيانه. ص 99 - 100). كذلك أن الشاعر 
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والجية بالبنطلون!». 

أما قانون تحريم الحجاب رسمياً فصدر متآخراً كثيراً على 
سن قوانين الأتاتوركية. حيث صدر في 12 سبتمبر (أيلول) 
2 ويقضي بمنع دخول الطالبات إلى الجامعة بالحجاب. 
إلا أن معركة الحجاب ظهرت إلى العلن وشغلت السياسة 
التركية عندما دخلت البرلمانية مروى قاواقجي إلى قاعدة 
اليرئمان يحجابها. وذلك في 2 مايو (أيار) 1999©. 

ويبدو أن الطّرفين ‏ التُفوريون والحجابيون ‏ تصرفا وفق 
ميدأ «سدأ للذرائع»؛ فوجود برلمانية محجبة واحدة ذريعة لتفاقم 
عدد المحجيات. وقد عبر عن ذلك أحد القادة العسكريين 
الأتراك. حماة العلمانية. قائلاً: «إن هذا التُوع من الأشياء يشجع 
على مثل هذه الأحداث» وهو ما اعتبر حينها عصيان ضد 
الجمهورة الدّيمقراطية(. مثلما أن القوى الحجابية الذي 


1 


أن وجود سافرة واحدة ذريعة لتزايد عدد السافرا 


= جميل صدقي الزهاوي: وكان يعتمر اليمامة, خاف أن تكيس الشرطة داره 
وتعتقله يسبب الوعامة والجبة؛ ذهرب هو وصديق له معمم أيضأ واختفيا 
عتد أسرة مسيسية شترة المسنة: وكان خلم المامة شي الائقلاب أيضاً 
(المصدر ئقسه؛ ص 100). 

(1) فور الأين؛ حجاب وحراب.. الكمالية وأزمات الهوية هي تركيا. ص 164. 

(2) المصدر ئقسةء ص 166 و168. 


(3) المصدر تسه ص 178. 
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كذلك نهج شاه إيران رضا بهلوي (ت 1944) نهج مصطقى 
كمال أتاتورك وأوعز بالسُفور ومحاربة الججاب: فين اصلاحاته: 
«خلع الحجاب عن الثّساء وتفيير ملابس الؤجال". ففي العام 
8 أعلن عن عدم الثقيد بالسجاب زسمياً عير سورة ترت 
لزوجة شاه إبران رضا بهلوي تاج الملوك وايتتيهاء هذا ما وثقته 
الشاهة فرح بهلوي زوجة الشّاه الشابق محمد رضا بهلوي (ت 
0) في مذكرتها التي صدرت مؤخر. 

وصلة بما آعلنه رضا شاه من محارية للحجاب. نقل لي أحد 
المطلعين أن إقبال سعيدء وهو أحد مرافقي أو موالي أمير 
المحمرة الشّيخْ خزعل الكعبي (ت 1936): وكان مع تحت 
الإقامة الجبرية بطهران: سمّى ابنته سفور» وسقور هذه عادت مع 
عائلتها إلى البصرة بعد وفاة خزعل» وعملت ممرضة هناك. 

عضد الشّاعر معروف الرّصافي الآنسة نظيرة زين الذين في 
«التقور والحجاب» بقصيدة «إلى الحجابيين!. جاء فيها: 

قل للحجابيين كيضايرونك 
(1) سقاء الثورة الايرائية الجذور.. الآيديولوجية, ص 62 عن مهدي بازركان. 
© راجع مذكرات فرح بهلوي. دار الشروق 2010. وما يخص لباس الؤجال 
يبدو أن تحريم هقهاء الثُورة الإسلامية لريطة المنق رسمياً يأتي ردة فمل 


على فرضها من قبل رضا شاه رسمياً أيضأ. 
(3) الرصاضي, الأعمال الشمرية الكاملةء ص 477. 
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كشفت به ما كان من ححُب العمى 
. 5 1 ع 
عنكم نظيرةٌ بنت زين الدُينٍ 
سضر أقام على الشُفورأدنّةٌ 
م 
قتركت ذيايكم بقير طنينٍ 
من نظي بينك لظي 038 
أو من فقيو مثلها وقطينٍ 
سبق نظيرة زين الدّين إلى البحث في حجاب المرأة: 
ومزلة النُساء. منصور فهمي  1886(‏ 1959) في كتايه 
«أحوال المرأة في الإسلام» (1913)ء قدمه كأطروحة في جامعة 
السُوربون. ريط فهمي بين الحجاب وفرض العزلة بين الثساء 
والزجال والطيقات الاجتماعية. قال: «الطّبقات الفنية في الشّرق 
الإسلامي التي تتباهى بتجميع ما يطلق عليه الأوروبيون الحريم, 
تختلف كثيراً عن الطبقات العاملة؛ فبصورة عامة في 
الطبقات العاملة كل رجل له زوجة واحدة تشارك في عمله»(. 
وبالتّائي تخرج المرأة من العزلة؛ وتتحرر من الحجاب» وأن 
الحجاب الإسلامي ميز بين ربات الخدور وبين الإماء. هناك أكثر 
من كتاب سباق إلى محاولة معالجة قضية المرأة. لم تسمح 
الظُروف الخوض فيها. مشل «تحرير المرأةه (1899) 


(1) فهمي. أحوال المرأة في الإسلام. ص 49 50. 


146 


2 


سے 


بعد إذن الققيه 


لقاسم أمين: و«المرأة في الشعرائع والثاريخ» (1921) 
لمحمد جميل وغيرها. 
إن عد الزُهاوي مضار الحجاب عد الطّرف الآخر محاسته, 
والغريب ذكرها طبيب أمراض نسائية مقيم بألمانياء عاش بين 
السافرات وتملم على أيديهنٌ. وشاهد اتفماسهنٌ في العمل 
وتحصيل المعرفة؛ واشتراكهنّ في الرّقي الألماني العلمي والتقني. 
قال تحت عنوان «محاسن الحجابه: إنه رونق وجذاب وجمال 
ووقار ملقت للتّظرء يجسد العقاف والغضيلة: يقف د التقوس 
الخبيثة. مثير للفضول فيكثر فرص الزواج. 
قد يلتقي الشّاعر محمد مهدي الجواهري (ت 1997) مع 
الحجابيين» لكن من منطور فتنة الحجاب والتفكير بما تحته من 
جمال. وإلا صاحب قصيدة «عريانة» كان في مقدمة السّفوريين. 
قال في «ذات الججاب» 1946: 
أسيدتيماكأرقٌالحهجاب 
يُثيرالفضول وماأبدها 
لقدجرتأياًمنالفِتنتين 
أص: سناكدٍأمالبرقه) 


(1) لفتةء المرأ 
(2) الجواهري؛ الذيوان 3 ص 83. 


بين الجاهاية المعاصرة والإسلام» ص 83 
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قياساً بالعراق العثماني كانت مصر متقدمة فكراً وثقافةٌ قآثار 
الحملة الفرنسية كانت بائنة عليها. وإذ تمكن قاسم أمين (ت 
8) من نشر دعوته بالخطابة وتأليف الكتب. وحصل على تأبيد 
أصحاب الان ومنهم سعد زغلول, لم تشغل دموة الزّهاوي غير 
مقال وقصيدة؛ كيحهما الشيوخ والوالي وأشقياء بغداد. 

كتب قاسم أمين في «المرأة الجديدة» معتبراً الحجاب مائع 
المرأة من مزاولة العمل ومشاركة هموم الناس؛ وخبرة المجتمع. 
فردٌ عليه متأخراً يعقوب صروف صاحب مجلة «المقتطف». وهو 
من المتنورين والداعين إلى التقدم. أن هناك كلاثة أسباب تحول 
دون الدعوة إلى السفور: العادات والتقاليد التي يصعب تغييرها, 
وغيرة الرّجال على النّساء. ومقاومة علماء الدينء الذين يدركون 
أن تساء الريف لا يتحجبنّ إلا قليلاً!!. وهذا ما واجهته تماماً 
الدعوة بيغداد. 

بعد الزهاوي وما هيّأه له تجواله وقراءته الفلسفية من خلفية 
لقيول الانفتاح على الفرب؛ انطلق مجايله معروف الرّصافي (ت 
5) داعياً إلى فتع آفاق العمل والدّراسة أمام الفّساء. 
وملخص رأيه في الحجاب المذكور في الآية ردا ارش مما 
نوش ين و ج74 أنه «كان خاصاً بنساء النبي دون 


(1) باب الرسائل. مجلة المقتطف, مايو 1919. 


(2) سورة الأحزاب آية: 53. 
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وبدليل أن سبب نزول الآية كان خاصاً أيضاً بنساء النبي؛ وهو 
جلوس الثقلاء عند زينب في بيتهاء!!». 
اللافت للنُظر عندما اشتدت المعركة بين السُفوريين 
والحجابيين لم يدخل فيها جميل صدقي الزُماويء بعد الأزمة 
التي تعرض لها العام 1910. مع أنه ظل على أفكاره التحررية, 
وأن شقيقته أسماء الزُهاوي تبنت النشاط التَّسوي بتزعمها لنادي 
النّهضة النُسائي بيفداد. الذي افتتح أبوايه في 23 تشرين الثاني 
(نوفمبر) 1924 أسوة مع نساء زعماء الدّولة العراقيين من 
المتنورات0). سكنت قضية المرأة حتى طجرها مرة أخرى 
معروف الرّصافي: آذار (مارس) 1922, عندما ألقى قصدته 
على مسرح سينما الوطني؛ هاجم فيها الحجابيين أو المتمصيين 
عموماً. قال: 
لقد غمطوا حق النّساء فشددوا 
عليه في حبس وطول شواء 
أقول لأهل الشّرق قول مؤلب 
وإن كان قولي مسخط السفهاءٍ 
ألا إن داء الشّرق من كبريائه 
فيمداً لهم في الشّرق من كبراء 


(1) الرصافي, كتاب الشخصية المحمدية؛ ص410- 411 
(2) الممري. حكايات سياسية. ص 119. 
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وأقبع جهل في بتي الشرقٍ أنهم 
يسمّون أهل الجهل بالعلماء 
فحصل أن رد عليه الشّاعر الكاظمي عبد الحسين الأزري (ت 
4) بقصيدة وصفت بالعنيقة: ومتها: 
أسفينة الوطن العزيز تبصري 
بالقعرلا يغررك سطحالماءٍ 
وحديقة الثمرالجني ترصدي 
عبث اللصوص بليلةٍ ليلاء 
لم يتوقف الأمر عند هذا الحد بل هاج رجال الذين وماجوا 
ضد الرّصافي. لكن على حد عيارة خيري العمري. أنه لم يكن 
وحده في هته الدّعوة مثلما كان الزُهاوي لا نصير لهء بل وقفه 
مع الرُصافي عدد من السُفوريين. ومناصرو تعليم المرأة 
فأصدرت بولينا حسون مجلة «ليلى» النّسائية 1923. وأخذت 
الصحف تتميز حسب موقفها مع أو ضد السُفور؛ مثل جريدة 
«العراق» كانت مناصرة وجريدة «العالم العربي» كانت على 


ا 


كانت المطالبة بالسُفور تعني كشف الوجه.؛ والاكتفاء بعياءة 


(1) المصدر نفسه. ص 103. الوصاضي, الأعمال الشّمرية الكاملة. ص 463. 
2 المصدر تسه ص 5103 ب 104, 
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واحدة بدل من العباءتين؛ لكن عند وصل ولي العهد الأمي 

غازي بن فيصل الأول (قتل 1939) إلى بقداد. مثلما جرى 
الحديث. تفجّرت الممركة من جديد ورفع سقف مطاليب السُفور, 
وهو التحرر من العباءة وأي نثامء والاقتداء بما جرى بتركيا 
الكمالية. فلما أقامت الحكومة لفازي استقبالاً رسمياً شاركت فيه 
المدرسة البارودية للبتات» فخرجت طالباتها ومديرتها معزز برتو 
سوافر, أي بكياب الكشافة المعروفة؛ فقامت الثُورة ضد مديرة 
المدرسة وهاجمتها المّحفء. فكتب حسين الرّحال راداً على 


جميل المدرسء الذي ذيل اسمه بتوقيع المنزوي(. 


ومنذ ذلك الحدث اشتدت المواجهات الصحافية والأدبية بين 
السُّفوريين والحجابيين. مع رجحان كفة الحجابيين هالتٌقاليد 
وفقهاء الدّين معهم. حيث التحق بهم بهجة الأثري (ت 1996), 
تلميذ السّيد محمود شكري الآلوسي (ت 1924) وآخرون. أما 
السفوريين قإضافة إلى حسين الرحال برز بينهم الحقوقي 
مصطفى علي (ت 1980))؛ والآديب محمود أحمد الشّيد؛ وعوني 
بكر صدقي؛ وطبيب العيون سامي شوكت (ت 1986)؛ وكان يكتب 
باسم الطبيب الاجتماعي. وإبراهيم حلمي عمرء وروفائيل بطي 
(ت 7)1956]. يضاف لهم آخرون مثل الكاتب القانوني كامل 


(1) المصدر تفسه. ص 105 


(2) المصدر ثقسه, ص 108 وما بعدها. 
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عبد الكريم الشّامرائي (ت 1993)؛ الذي «ناصر تحرير المرأة 
والسُفور وظهر ذلك في كتاباته عندما اشترك يتحرير مجلة 
التشء الجديد بالبصرة»؛ وذلك في حقبة الثلائينيات من القرن 
الماضي'. 

وبرز الججابي» إن صحة التسميات والعناوين: بيغداد القاضي 
توفيق الفكيكي (ت 1989) بلقب «نصير الحجاب» (1924): راداً 
على ما كتبه شوكت بتوقيع الطبيب الاجتماعي؛ على الزّغم من 
أنه كان متمدناً ومتحضراً في مختلف جوائب الحياة. فلم يحصل 
أن فرض الحجاب على بناته وينات أسرته. وانتهى مطالباً بحقوق 
المرأة السياسية. لكن بعد حين!2. 


ناقش الفكيكي مَن رد على مقالاته في نصرة الحجاب (دعاهم 
بالشفوريين) بعدة مقالات. جمعت تحت عنوان «مقالات في 
الحجاب والسُفور». معتبراً الحجاب ضرورة فرضتها الشّراكع 
الإلهية. وأن مَن يدعون ضده هم أولئك الماديون. قال ضد من نمته 
بالتخلف بسبب نصرة الحجاب: «إنتا من جملة من نادي في هذا 
القطر بلزوم تعليم القتاة... أما يفهم إنتا عشاق التُّجدد وطلايه, 
(1) المطبعيء موسوعة أعلام اليراق في القرن المشرين 2 ص 191. 
(2) قدم للبرلمان المراقي في كانون الثاتي 1958 افتراحا لتمديل الدستور 


والاعشراف بحقوق المرأة (بصري, أعلام الأدب في العراق الحديث. 2 
ص 522). 
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ولكن من طريق العقل والؤوية لا من وراء الطّيش والتّهون20. 


غير أن القاضي الفكيكي حصر وظائف النّساء بالحمل 
والرّضاع وتربية الأطفال؛ ونجده يسأل: «ماذا يصير بعال المرأة 
الحامل إذا انضمت إلى صفوف العمال المضربين عن العمل. أما 
تعرض نفسها للوكز والدّفع والمزاحمة إلى أشد الأخطار على 
حياتها وحياة جنينها. وإلى أين تؤول صحتها وقت ما تتفعل 
لرأيهاء وبذلك الانفمال الننسي تفسد لبنها فتسقي ولدها مله 
سماً زعافاً وهنائك المصيية الحظمى والقضاء المبرم. 


استلم الفكيكي رداً شديداً على كتاباته لنصرة الحجاب يتوقيع 
غادة غسان. ونشره الفكيكي ضمن «مقالات في الججاب 
والسفور», وتحت عنوان «المقالة الثّامنة صوت المرأة فتاة عراقية 
تدافع عن بئات جنسها»» وسمعتٌ أنه اسم مستعار. وكان الوّاد هو 
الحقوقي ووزير العدل: في مابعد. مصطفى علي وهو المعروف 
بموقفه ضد الججابيين. وصاحب مجلة «الصحيفة» (كائون الثاني 
4) بالشّراكة مع حسين الرّحال (ولد 1900/ 1905), 
«وكانت من الصّحف التقدمية, التي تدعو إلى تحرير الأفكار 
وسفور المرأة!©. 
(1) الفكيكي؛ مقالات في الحجاب والسفور. ص 36. 
(2) المصدر تفسة؛ ص 37. 


(3) بصريء أعلام الأدب في العراق العديث 2 من 488. على الؤغم من 
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جاء في رد ضد الفكيكي: «أوجه كلامي إلى أولئك الضييان 
المتمشيخين والشّيوخ المتولدين. إلى أولئك الذين قد أكل الذهر 
وشرب على عقولهم وأفكارهم وأنظمتهم, ودساتيرهم؛ وقوانيتهم. 
إلى تلك الطائفة المريضة المفلوجة بل المعتوهة والراقدة في 
أسفل درك من طبقات الحياة؛ والمضطجمة في مستنقمات الجهل 
المتعفن والتعصب الينتن (إلى قولها) إذا كنتم يا سادتي تطلبون 
أن تحجيوا الشمس عنا والهواء مراعاة العوائد والعنعنات 
الإسلامية فما بالكم تخترقونها بترككم نساء البدو والقلاحين 
في البر. ونساء الطبقة الفقيرة. ونساء طبقات العمال في 


المدن سافرات من غير برقع وحجاب». 


وجاء في الرّد أيضاأ: «أليست تساء البدو ونساء طبقات العمال 
مقن يدن بهذا الدين الحنيف لا يا سادتي.. اعذرونا نحن النساء 


من أن نعترف لكم بإمكان وقوع شتاء وصيف في ليلة واحدة 


= تقدمية مصطفى علي إلا أن انتكاس الأفكار وارد فلا يُستنرب أن مثله وهو 
المحارب القديم ضد الشموذة آلت به الحال إلى ما ثم يكن في الحسيان: 
أته بعد عقود أخد يؤمن بتحضير الأرواح؛ حتى قاطعه أصدقاء له؛ بعد 
تماديه في هذه الخرافة؛ وقد تعرفوا عليه شعلة في فكره التقدمي والعلمي. 
هذا ما قرأته هي أوراق أحد أصدقائه غير المنشورة. كذلك كتب صديقه 
مير يصري مؤكداً ذلك؛ وكان هو وصحيه يمقدون مجلسهم الروحي في 
ليالي السبت» و«مخاطبة الأرواح بالقدحه بعد كتابة طائفة من الحروف 
الأبجدية على رق من الورق. ويجلسون بخشوع؛ وكان مير يصري اشترك في 
بعض تلك الجاسات للاستطلاع على ما ييدو (المصدر نفسه 2 ص 502). 
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وعلى سطح واحد. إما أن تمشي المثّيور مثل المصفور وإما أن 
تمشي مثل الحمام. ولا يجوز لها التوفيق بين المشيتين» وإذا 
أصرت على التوفيق فيصح مثل ها مشل الفراب الذي 
أضاع المشيتين وأصبح أضحوكة وسخرية لبتي 


Ufa 
جنسه» ؟.‎ 


يقيد رد غادة غسان» أو صاحب القلم. العام 1924 أن دعوة 
التجديد والقّمدن ببغداد العشرينيات كانت مستعرة: تتقدمها نساء 
امتلكنٌ لغة حوار وجدل مقنعة؛ فيها درجة عالية من الوعي 
لمِنّاقشة قاض من القضاة؛ فضحت الثُناقض بين الدّعوة إلى 
المدنية. والتجدد والدّعوة إلى الحجاب وعزلة التّساء. يفيد الرّد 
أيضاً أن الصّحافة كانت تملك حريتهاء ولم يعض على 
رحيل المثماتيين سوى ستة أعوام» فنشرت ردأ خطيراً قد 
تمتنع عن نشره صحاقة بغداد الحرة أليوم! 

غير أن أهم ما في الرّد هو اكتشاف كاتبه تأكير الأحوال 
الاجتماعية على وضع المرأة. فمعارك الحجاب والسُفور لم تظهر 
في الأرياف؛ ولم تنشغل فيها الطيقات الفقيرة. بل ظلت 
محصورة في مجتمع المدينة: وهو مجتمع محافظ شجع المزلة 
بين الجنسين؛ على حلاف مشاركة النّساء الزجال في مواقع 
(1) الفكيكيء مققالات في الحجاب والسقود؛ ص 66. 
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العمل والحياة العامة شي الأرياف. حسب المتجادلون حول 
السّفور والحجاب حسابهم في عناوين كتبهم أو مقالاتهم في 
التأخير والتّمَدِيم بين كلمتي السُفور والحجاب. فالمنتصرون 
للسّفور جعلوها «السّفور والحجاب». مثلما فملت نظيرة زين الدين 
والمتتصرون للحجاب قلبوها «الحجاب والسفور». مثلما قعل 
توفيق الفكيكي. 

وَمِنّ قبل كان الشّيغ الأديب محمد رضا الشبيبي (ت 1965) 
لصالح الحجابيين والرافضين لممل المرأة بل وتعليمها. قال 
ناشرأ قصيدته في مجلة «المرفان الصّيداوية (0)1909): 


وأربابالجيجالهم حقوقٌ 


بتسيتهم كرياتالججال 
بتدبيرالمنازلَ هن أولى 

وهمأوليبتدبيرالئزالٍ 
ولو كلمن جلبالززق كانت 


وظيفت هن طوعالاختلاال 
لكن مثلما تبدئت فكرة أو عقيدة القاضي والأديب توفيق الفكيكير 
تجاه المرأة. من طلب وظيفة الدار لها إلى طلب مشاركتها في 
الشياسة. تبدلت نظرة الشَّيخ الشّبيبي؛ فبعد أن تولى وزارة 
(1) الغبان, الممارك الأدبية حرل تحرير المرأة» ص 38. 
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المعارف. لم يعد يتعصب ضد تعليم أو عمل المرأة؛ ولا تلحجايها. 
قال مير بصري (ت 2006): «وكثًا سنة 1946 أو 1947 في حفلة 
تخرج لمدرسة ثائوية البنات. فقال الشّيعْ محمد رضا الشبيبي. 
وكنت جالساً إلى جانبه؛ ترى المدرسات والفتيات سافرات يجن 
ويرحنّ ويخطبنٌ على المتبر. قال لي: هل ترى تقدم الحركة التّسوية 
في جيل واحد أو أقل من جيل في بلادنا! لقد كنت وزيراً للمعارف 
سثة 1924, أي قبل عشرين عاماً فقط, وقد فتحنا مدارس رسمية 
لتعليم البنات. واستقدمنا المدرسات من لبنان وغير لبنان. لكنني 
لم يكن في وسعي أن أزور مدرسة من تلك المدارس. وترانا اليوم 
نحضر الحفلات. ونشهد تقدماً لا مثيل له . 


دخل المعركة لصالح الحجابيين الشاعر الشّعبيء أو العاميء 
البغدأدي عبود الكرخي (ت 1946)؛ ورد على مقالات وُقعت 
بأسماء مستمارة؛ مرة سافرة وأخرى لامعةء دفاعاً عن الفوره 
فنظم العام 1924 تحت عنوان «الشاهرة.©: 
وسفه (آسف) على أهل العراق لأصيحت 
مِنْ غير برگع (برقع) سافره نسواته 
حرض الكرخي في قصائد أخرى مثل «السُفور في الميزان», 
(1) بصريء أعلام الآدب في المراق الحديث 3 ص 27. 
(2) الكرخي. ديوان الكرخي 1 ص 98. 
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و«بين الحجاب والسُقور» ضد الشافرات والفوريين باسم الدّين 
والشّريعةء فقال داعياً إلى ديمقراطية قرآنية. على حد عبارته. لا 
تسمح بالكُفور!': 
ديمقراطية حرة أيها الأخوان 
ما تلكّوها (تجدوها) قطعاً إلا بالقرآن 
ويها ما يؤيد الحجابيين كالفكيكي وبهجة الأثري ضد 
السقوريين©: 
هلموا وحكموا بين الُفوريينن 
أرجوكم وما بين الحجابيينن 
إن أضفنا إلى جميل صدقي الزُهاوي ومعروف الرصافيء ومِنْ 
تستر وراء توقيع مستمار. عالم الاجتماع علي الوردي (ت 1995): 
والشاعر محمود الحبوبي. وهو من المطالبين بتعليم المرأة, 
الرجحت كفة السقوريين: لكن الأخير عندما شاهد أن أمر السُّمور 
خرج «عن الحدود المرسومة لهء وذلك حين زار بغداد وهو القادم 
من التُجفء(© قال قصيدته «فردوس أم جحيم». ومنها: 
جقتدارالشلام أبغي فرارا 
مِنْ أسى لمأجد عليه اتتصارا 


(1) المصدر نفسه؛ ص 1 ص 103 109. 
2 المصدر تقسف ص 110 112. 
(3) الغبان: المارك الأدبية حول تحرير المرأة. ص 96. 
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فإذا بي أضيف للحزنٍ حزتاً 
وكاني أضيف للئّار تار 

من جانبه جعل الوردى التُفور علاجاً ئداء إزدواجية الشّخصية 
المتأصلة في المجتمعات الإسلامية. بالقول: «إزالة حجاب 
المرأة؛ ورفع مستواها وإدخالها في عالم الوّجلء لكي تتوحد 
القيم ويتشابه الرّجل والمرأة فيما يفهمان وما ينشدان من مُثل 
وأهداف. ونراه يربط بين الانحراف الجنسي وججاب النّسام 
في مجتمعاتنا. 

قاق: ددأت وعاظنا على تعبية الحجاب وخجر المرأة معا 
فالإنسان ميال بطبيعته نحو المرأة. والمرأة كذنك ميالة نحو 
الؤجل. فإذا منعنا هذه الطّبيعة من الوصول إلى هدفها بالطّريق 
المستقيم لجأت اضطراراً إلى الي نحوه في طريق منحرف. 
وقد دلت القراكن على أن المجتمع الذي يشتد فيه يجاب المرأة 
يكثر فيه. في نفس الوقت, الانحراف الجنسي من لواط وبيحاق 
وما أشبهء. 

هن جانبه رد رجال الذين. ممثلين بالسيد مرتضى العسكري (ت 
7)» على مقالة الوردي هذه. على اعتبار أن الججاب جزء من 


(1) المصدر تفسه. 
(2) الوردي, شخصية الفرد المراقي. ص 65. 
(3) الوردي؛ وعاظ اللتلاطين: ص 8. 
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بين الججاب والانحراف الجنسي. ولا تلازم بين السُفور والثلامة 
من الانحراف. فإن الحجاب قد اشتد في اللثئة الخامسة من 
الهجرة. والانحراف قد ظهر في النُصف الثاني من القرن الثاني 
الهجري'. ويقصد الدئنة الخامسة تاريخ فرض الججاب حيث 
نزلت الآية [الأحزاب: 54]: اوا سالنمرشن معا وش ين ورا 
جاب أما النُصف الثّاني من القرن الثاني فيرمي العسكري إلى 
فترة الخلفاء العباسيين: وهارون الرّشْيد (ت 196 ه) على وجه 
الخصوض. 

على أن العسكري في رده على الوردي يربط الانحراف 
بالمترفين من الطبقات الحاكمة. وتقليد النَّاس إياهم» على 
أساس أن «النّاس على دين ملوكهم». ثم دور الذيارات المسيحية. 
لتأئرها بالققافة اليونانية, وأن التُنزل بالغلمان دخل الحضارة 
الإسلامية تأثراً بالأدب اليوناني؛ وللترجمة دور في ذلك©. 
يصعب قبول مثل هذا التُفسير. إذا علمنا أن مراودة الغلمان في 
المجتمعات المتحجبة غدا سجية من السجايا؛ بل فيه نوع من 
الفخر أن لدى الرّجل غلاماً أمرد. وأن فضائح كثيرة كانت تستر 
خشية من العار. 


ما قصده الوردي ليس العيب الجسدي. وميل الفتيان المصابين 


(1) العسكري. مع الدكتور علي اثوردي. ص 62. 


(2) المصدن نفسه. 
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تعد إِذن الققبه 


بخلل في الجينات إلى التُختث؛ وهذا ما هو موجود في شتى 
المجتمعات. وأهل الحجاب غير خالين منه؛ إنما قصد اللواط 
وحب القلمان المكتسب. الذي يموض عن تلبية الفريزة الطّبيمية. 
فمخالطة الشّماء للزجال في العمل أو رؤيتهنٌ في الطّرقات تخفت 
كثيراً من الانحرافء وهذا أمر مسلم به اجتماعياً ونفسياً. 


لم تخل معارك المُفور والججاب من الانتهازية. والوقوف إلى 
جانب هذا الطّرف أو ذاك لنرض شخصي. فَمِنٌ طريف ما 
ل حسب رواية أبرز السُفوريين الحقوقي مصطفى علي أن 
جميل المدرس. أخ فهمي المدرس. صار متشدداً في معارضة 
السّفور لسبب شخصي بحت. وهو أن وزارة المعارف أجرت داره 
لتكون مدرسة للبنات. وكان قد زرع على سطحها أوراد في 
سنادين. ويطلع يوميأ لرعايتهاء لكن إدارة المدرسة أوصت 
الحارس أن يمنعه من الدّخول؛ «وثار الوّجل وأرغى وأزبد. 
وأصبح من دعاة الحجاب المتدينين؛ وأخذ يُتدد بتعليم الفتيات: 
ويدعو إلى بقائهنٌ جاهلات في دورمن ويستنكر دعوة أصحاب 
الكفور!'). يعد أن أجر داره لتكون مدرسة للينات! 


لم تشارك النساء خلال العهد الملكي في الشياسة. لا في 
الوزارات ولا البرلمانات. لكن بعد ثورة 14 تموز 1958 صدر 
المرسوم (480 ثعام 1959). الذي أصدره رئيس الوزراء الرّعيم 


(1) بصري. أعلام الآدب في العراق الحديث 3 ص 26. 
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عبد الكريم قاسم (كُّتل 1963) قضى بتوزير امرأة سافرة! 
وبهذا تعد نزيهة الدليمي (ت 2007) أول امرأة وزيرة في 
البلدان العربية قاطبة. ولا يفسر هذا بما جلبته ثورة 14 تموز 
من انفتاح حسب, إنما هو تراكم سابق, ضفي الخمسيتيات في ظل 
العهد الملكي حصلت فورة مدنية. متها صياغة قانون موحد 
للأحوال الشخصية. عرقل رجال دين صدوره. ليصدر مع 
الإضافات بعد الثورة. ويّذكر للدليمي أنها كانت المحرك لإصدار 
قانون (188 لسنة 1959): ذلك إذا تأكد أن رابطة المرأةء التي 


كانت تقودهاء بلغت أكثر من أربعين ألف منتسبة. 


سمعتها عبر فيلم وثائقي أعدته لها الأديبة والإعلامية 
العراقية انعام كه جه جي. تقول: «تودي علي لمقابلة الزْعيم عبد 
الكريم؛ غذهبتٌ إليه راكبةٌ الباص المام؛ وفي المقايلة كلفني 
بوزارة البلديات»! وظلت وزيرة لفترة تكفيها لو تخلت عن اسمهاء 
مثلما هو الفساد اليوم. لا تعود لركوب الياص العمومي؛ وها هي 
انتقلت إلى باركها ولم تدخر شيئاء سوى عضويتها هي مؤتمر 
الشلام العالمي جتبأ إلى جنب مع صاحب العمامة البيضاء الشّيخ 
عبد الكريم الماشطة (ت 1959)؛ وما تركته في تفوس من 
انقذتهم من (البجل). وهو مرض معدي انتشر في أرياف العراق 
بداية الخمسينيات؛ وما لها من حصة في إسكان أهل الصّرائف 
من أطراف بغداد بمدينة الثُورة. بمعنى فيهِنّ مَن هن أكثر من 
الرّجال أمانة وعلماً وقدرةٌ. 
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تعد إِذَنٍ الققيه 


عقب زلزال نيسان (أبريل) 2003. وسقوط الثظام العرافي 
الشابق. وفتح الحرية على مصراعيها. للقوى الذينية والمتزمتة. 
وأقول للقوى المتزمتة. لآنها هي القادرة على التُحرك في 
السّاحة؛ لفزارة الجهل وتردي المدنية والحضارة. بعد سنوات 
الحروب والحصار والقمع وما سبيته الحملة الإيمانية في أواسط 
التسعينيات» من القرن الماضيء وهي القوى الي تمتلك السّلاح 
مع عدم وجود مؤسسات الدولة نفسها. 


عاد حال نساء العراق؛ في ظل سطوة المتجاهلين لطبيعة 
المجتمع العراقي» إلى بداية القرن العشرينء فالمعركة جرت, 
ومازالت جارية؛ بين دعاة الور ودعاة الحجاب. لكن ليس عير 
الشّمر والأدب والصحافة, إنما بالقوة. مع ضعف وخذلان 
السُفوريين. لم تدخل العباءة طرفاً في المعركة, وقد حملتها 
المرأة العراقية إلى المَنّافِي والمهاجر؛ ارتدتها بالسويد والنرويج 
وسوريا وإيران. بل غدا التحاف اللباس الأفغاني والإيراني: في 
أول الثّورة الإسلامية: هو الساكد. 


سمعنا أن الكربلائيين: وبعد أن ملكوا حرية الإشراف على 
ريحي الإمام الحسين بن علي وأخيه المياس بن علي لم 
يحيذوا منذ الشّهور الأولى لما بعد السقوط (نيسان 2003) زيارة 
المرأة وهي ملتحفة الشّادور الإيراني أو الثقاب الأشفائي. كتبوا 


هذا بصريح العيارة على واجهة ضريح الحسين بكريلاء. وهي 
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خطوة لإعادة الاعتبار للعباءة التي لا يخلو مِنّها بيت عراقي مهما 
كان دينه ومذهيه. لقد أطربت أغنية «يم العباية» السُفوريين 
والحجابيين على السواء. فربما هو الرّداء الذي تتوحد فيه نساء 
العراق بميداً عن الجبة والنقاب. 

يدأت التهيئة منذ الحملة الإيمانية (1994]. وما قيل في تلك 
القترة علانية في الدعوة إلى الحجاب. فين خُطب اليد محمد 
محمد صادق الصّدر (اغتيل 1999) من على منير مسجد الئهلة 
بالكوفة, أثناء خطبة الجمعة الثانية: «مِنّ الواضح جداً أن عدم 
الحجاب: والحث ‏ كما يفعل الاس - والحث على الاختلاط بين 
الجنسين؛ إنما وردنا عن طريق الاستممار الغاشم؛ الذي لم يكتف 
بنهب خيراتنا وإفقار شعوبناء والهيمنة عليناء بل كان من أهم 
أهدافه استلاب دينناء»). قصد الاختلاط في الجامعات 
ومؤسسات الدولة. وتجده يهاجم في هذه الخطبة المسيحيين 
واليهود. قال: «وإذا كانوا هم عاصين لتعاليم أديانهم. وشرايع 
أنبيائهم, فلنكن نحن المطيعين لتعاليم ديننا الحنيف» وشريعتنا 
المقدسة الكاملة#. 

أهة اضفر يعركن خد غير ال ياك وق التنلاف هلزو 
«فين تطبيقات ذلك الئافرة. فإنها لا مائع لها من التجول في 


(1) الصدره مثير الصدر؛ ص 251, 
)2 القصدر ثقسةء صن 252. 
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كل المجتمعات» وعلى كل الأصعدة, بزيها المكشوف المثير, 
فتكون متجاهرة بالفسق. وظاهرة بالمعصية؛ وكل الشافرات 
متجاهرات بالفسق بطبيمة الحال؛ لا أستثني ولا واحدة طبمً(. 
لكن الخطورة في عبارة: دلا استثني ولا واحدة». هي أن زوجة 
صدام حسين (أعدم 56) نفسه وبناته؛ وبقية زوجات 
المسؤولين مشمولات في تلك الخطبة العلنية؛ والتي يسمعها 
الآلاف عبر مكبرات الضوت بمسجد الكوفة» وكانت تسجل 
وتتداول أيضاً. 


أكثر من هذاء يُذكر أنه «بالقرب من باب القبلة, للحضرة العلوية 
المطهرة. تزلت امرأة من سيارة وهي سافرة بالكامل؛ وقد 
وضعت أصباغاً على وجههاء وعندما مر من قربه ا بصق في وجهها 
وذهب. وظلت تتكلم بشكل غير لائق: فعاد إليها قيصق في وجهها 
مرة أخرى» 3 

أقول: يغلب على الظّن إن في هذه الرّواية مبالغة: أو عدم 
تمييز بين كشف الوجه والزينة وبين السُفور من العباءة! كم تبدو 
المسألة في تلك الأجواء صعبة في مدن العتبات المقدسة 
تحديداً! وقد أتينا على تفاصيل ما حدث بالتّجِف وكريلاء في 


الأيام الأولى من ثورة 14 تموز (يوليو) 1958. 


(1) المصدر نفسه. ص 253. 
(2) المياحي, السفير الخامس؛ ص 101. 
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عادت معركة السُفور والحجاب ببغداد إلى الأجواء ثانية بعد 
أن اسل عليها انومن المتسضر المتار. عامت وكاأتتا عن 
أصحاب الكهف أشرقت عليتا الشّمس ونحن نسمع جدل الرّماوي 
والواعظ وشقاوات بقداد أمام الوالي العثمانيء وهذه المرة بين 
النّساء والرّجال لا بين الزجال والرّجال كما كانت. ولما ئل 
رئيس المجلس الإسلامي الأعلى آية الله محمد باقر الحكيم 
(كُتل 2003) عما إذا كانوا ينون فرض الحجاب بعد سقوط 
النُظام. أجاب قائلاً عبر واحدة من الفضائيات: «لا نفرض 
الحجاب بل نتصح به لكن يبقى تميين أسلوب التّصيحة. وعلى 
وجه الخصوص إذا كانت الموظفة المراد تحجيبها تحت أمرة 
وزير أو مدير إسلامي مثلاًء وما هي التَُضييقات التي ستسفر عن 
تلك التّصائح! 


لقد باشرت حركات إسلاميةء تمتلك السلاح. قرض الحجاب 
على واجهات الجامعات, والذوائر الرّسمية؛ بينما النّساء الشوافر 
يتحدينٌ عبر مِنْطماتهن والثّدوات التّلفزيوينة؛ كل واحدة هِنْهِنّ 
غدت أسبازيا اليونانية. وقرّة العين القزوينية. إنها أزمة من 
الأزمات ستأخذ وقتها وتمرء فكم من ينات آل الرهاوي وآل 
الأمين تحجينٌ. وكم من بنات آل الواعظ. وآل الشبيبيء وآل 
التقشبتدي. وآل الفكيكي أسقرن! 


بعد سبع سنوات من الشّدة على التساءء نجد الدّنيا قد تبدلت. 
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ولا حال يبقى على ماهو عليه. يظهر صاحب عمامة ورئيس حزب 
إسلامي. مثل السيد عمار الحكيم, ناقداً عدم تمثيل المرأة في 
اجتماع الكتل السياسية بأربيل (الأثنين 8 نوقمبر 2010). الذي 
دعا إليه رئيس إقليم كردستان لحل الأزمة الشياسية. بينما لم 
يلتفت حزب من الأحزاب العلمانية أو المدنيةء لا العربية ولا 
الكردية؛ إلى تلك الظاهرة المخجلة حقاً؛ ومعلوم أن نسبة النّساء 
في المجتمع العراقي أكثر من نسبة الزجالء وأن النّساء يمثلن 
نسياً غير قليلة في الكتل والأحزاب الئياسية كافة. 

لم يكن الرّمن طويلاً بين رهض البنداديين: أو المراقيين على 
المموم. تسجيل نسائهم في دوائر الدُولة (1904)ء وفتح أول 
مدرسة بظروف صعبة, حتى قيل كان الآخرون يرجمون الينات 
بالحجارة عند مرورهنّ إلى المدرسة. وبين أن تصبح المرأة 
العراقية أول وزيرة في دول شرقنا قاطبةٌ (1959) ثم وجودها 
في البرلمان العراقي (بعد 2003)ء ذلك قياساً بالتركة الهائلة 
وهيمنة التقليد الديني والدشائري. ومع كل ما تقدم من تحقيق 
إنجازات لصالح النّساء إلا أن معركة السُمور والججاب مازالت 
تخمد وتستيقظ. فهناك قوى تحاول باسم الطاب الإسلامي؛ وهي 
بالتأكيد من الإسلام السياسي» فرض إرادتهاء والنّساء أول 
المتضررات منها. 
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القصل الرّابع 
مصافحة التّساء 
3 
بين التور والدّيجُور 
«لا يجب الوضوء وله لأن قوله 
لامستم في الآية يمني الجماع» 
مذهب ابي حنيقة 
جعلت الأحزاب الإسلامية المتشددة عدم مصافحة التساء 
قضية دينية إلزامية. وهي من التُعاليم الأولى التي يتلقاها 
النتقيي في التعليم الحزبي الإسلامي. ولا يتخلى عثها إلا 
لضرورة قصوى؛ كدفع ضرر أو حرج. مصافحة ضينة سامية مثل 
تاتشر رئيسة وزراء بريطانيا الشابقة؛ أو مصافحة هيلاري كلينتون 
وزيرة الخارجية الأمريكية مثلاً. وتأتي الإثارة الجنسية والتّجاسة 
فى مقدمة دواعى الملع. 
لم تُطرح هذه القضية الجزئية من قبل. لأن من أخلاق 
العشيرة؛ قبل الدّين. عدم مساواة النّساء بالرّجال في المصافحة 
وقي المجالسة. مثلما لا يصافح اليد العبدء لا يصافح الؤجل 


2 


سے 


رشيد الحيُون 


المرأة. فإذا لم تختلط النّساء بالؤّجال. ولم ييرحنٌ بيوتهنٌ. 
فلماذ! يُشفل النّاس بأمر المصافحة (الأخذ ياليد)19 


بعد أن شّرض الاختلاط في الوظيفة والدراسةء وانتشر 
الإسلاميون في بلاد أوروبا أخذت تظهر أحكام العلاقة بين 
الجنسين بقوة إلى مَثَابر الوعظ والخطابة وفي مقدمتها حكم 
المصافحة أو الملامسةء بل ازداد الحديث حولها بعد القُورة 
الإيراتية. وازداد الحديث حولها أيضاً في أوساط العراقيين 
بنضل الإسلام السياسي. صحيح أنها كحم موجودة في كتب 
العبادات والمعاملات: تكنها لم تكن حديث التّاس, 

فالمعروف عن الإسلاميين؛ من ساسة وحاكمين: أنهم لا 
يُصافحون التساء: لكن هناك من تمرد على هذا الأصل الحزبي 
0 الديني وأخذ يُصافحء بعد أن وصل إلى قناعة أن الشّهوة 

تستقدمها المصافحة مثلما يستقدمها التّفكير يها والاستعداد 
لهاء وجعلها هاجساً عند رؤية ا وتخيلهاء وإن كانت ملتحفة 
بعشرة جلابيب. اعتمد محرمو ومبيحو المصافحة أصلي الشّريعة 
الإسلامية: القرآن والثُنّة. ولكل مِنّهما تفسيرم وتأويله. 

أولاً القرآن: ورد في سورة النّساء (آية 43): فاا 
قرا الکو رَآنثز شكرى عد ع تنا ما ثرو و جنا إلا عيرق سیل 
ع تا د كل تق عد عق حمر أو جا آنه نکم 
كسم أينسا4. يحكي منطوق الآية ‏ عن الطّهارة, وما يعَتّع الصلاة: 
الُكرء والجنب (الاحتلام مثلاً) والغائط. وملامسة النّساء. 
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تمد إذنِ الققيه 


قال علي بن أبي طالب (اغتيل 40 ه) وعبد الله بن عباس 
(ت 68 ه) وأبو حنيفة التعمان (ت 150 ه): «المراد به 
الجماع»!0. فليس من المعقول أن تتساوى هذارة الغائط بملامسة 
المرأة ‏ أي مصافحتها! وقال فريق آخر مَثّْلهِ عمر بن الخطاب 
(اغتيل 23 ه) وعبد الله بن مسعود (ت 32 ه) ومحمد بن 
إدريس الشّاضمي (ت 204 ه): «المراد به اللّمس باليدء. 


أما الطّبرسي صاحب التّفسير فيميل إلى الرّأي الأول. قال: 
«الصحيح الأول لأن الله سبحانه بين حكم الجثب في حال وجود 
الماء...»(©. وورد تدى نجل صاحب المعاني أبي الثّناء (ت 1854 
ه) نعمان الآلوسي (ت 1899): «قول أبي حثيفة لا ينقض 
(الوضوء) إلا بالمباشرة الفاحشة؛ وهي الانتشار»9). مع ذكره أن 
الأئمة التلاثة - ما عدا مالك بن أنس (ت 179 ه) ‏ قالوا إن 
لمس الأمرد الجميل لا ينقض الطهارة. مع «قول الإمام مالك 
بايجاب الوضوء بلمسه»۔ 


وفي اللّمس اختلف العرب والموالي (المسلمون من غير 
العرب). 


(1) الطبرسي. مجمع اثبيان هي تنسير القرآن» ص81 _ 82. 
(2) العصدر تفسه. 

(3) المصدر تفسه. 

(4) الآلوسيء غالية المواعظ 2 ص43. 

(5) المصدر تفسه 
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قالت الموالي؛ ويتّهم أكثر الفقهاء: المراد بالملامسة الجماع. 
وقالت العرب: بل المراد به النّمس أو المس. ورب قائل يقول: 
لماذا لم تسم الآية الجماع باسمه. ذيكون النَّْص مثلاً: أو جامعتم 
النّساء؟! وهنا يرد فريق من فقهاء الموالي بالقول: سمي الجماع 
لمساً لآن به يتوصل إلى الجماع. كما يسمى المطر سماء. عموماً. 
إن مِتّطوق الآية يؤكد صحة ما ذهب إليه الموالي وأيدهم فيه 
أبن عباس 

ويأتي شيخ الطّائنة أبو جعفر محمد الطُوسي (ت 460 ه) 
مؤسس الحوزة الدّينية بالتّحِف بما لا يوافق متشددي العصر من 
فقهاء الأحزاب الذينية. قال: «ملامسة التّساء؛ ومباشرتهِن لا 
تنقض الوضوء؛ سواء كانت مياشرة ذات مُحرم. أو غيرهنٌ من 
التّساء (الأجتي اء كانت المباشرة باليدء أو بثيرها من 
الأعضاء؛ بشهوة كانت أو بغير شهوة. 

ونقل شيخ الطّاكفة عن الإمام جعفر الطادق (ت 148 ه) 


الحديث الآتي؛ عندما شثل عن الملامسة قال: «لا والله ما بذلك 
بأس» وربما فعلته وما يعني بهذا: أو لامستم النّساء إلا المواقعة 
في القَرْجء(©. قال الطُوسي: «أو لامستم الثّساء كناية عن الجماع 
لا غير. بدليل إجماع الفرقة عليه»“. وحسب ما تقدم تكون 
(ا) الفصدن لفسه. 

(2) انطوسي. كتاب الخلاف ١‏ ص 110. مسألة 54. 


(3) المصدر نفسه. ص112. 
(4) العصدر نفسه. ص 111 
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المصافحة جائزةء وهي لا تنقض الوضوء. وبالثّالي لا تستحق كل 
هذا القشدد. إلا إذا أريد بها النّقص من قدر المرأة وعدم 
التكافؤ بينها وبين الرجل من التّاحية الاجتماعية. وهو ضرب من 
التّماني عليها درجة. 


ما جاء في السُنّة: يُنقل عمًا حدث في بيعة النّساءء أن 


جماعة مِنْمِنٌ أتينٌ النَِّي لمبايعته. فكانت حصيلة هذه الحادثة 
عدداً من الأحاديث المتباينة في الصياغة. نقلها محدثو الكُنّة 
والشّيعة على السواء. جاء في صحيح البخاري عن أم المؤميين 
نت وْمَا مَسَتْ يد رَسّولٍ الله صَلَّى الله عَلَيَهِ 
ولم يد اهَرَأَةٍ إلا اهْرَأَةٌ يَمْيكهًاء. كذلك ورد مثل هذا 
الحديث في صحيع مسلم., وتن النسائي؛ وتن ابن ماجة. 
وجاءت الصّيغة عند علاء الدّين المتقي الهندي (ت 975 ه): 
دإني لا أضاف النُساء. إنما قولي لمئة امرأة كقولي لامرأة 
6 


واحدة 


بيثما كانت تجري ميايعة الوجال بالمصافحة. واستمرت من 

خليقة إلى آخرء حتى جاء الاج بن يوسف التّقفي (ت 95 

(1) الكتب الستة, صعيع اليخاري. كتاب الأحكام» باب بيعة النساء: حديث 
رقم: 4 صن 601. 


(2) المندي. كنز العمال في سنن الأقوال والأفعال, أرقام الأحاديث: 477 
8 489), 
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ه) ف «رتبها ايماناً. تشمل على اليمين بالله. والطّلاق. واليتاق 
(عتق العييد) وصّدقة مال,ل". 


ما نأخذه من كتب الشيعة عن ابن بويه القمي المعروف 
بالشيغ الصّدوق (ت 381 ه) حكاية الميايعة عبر إناء الماء. 
جاء في الحديث: أنه لما بايع الثَّبِي النْساء «دعا بإناء فملأه. ثم 
غمسن يده في الإناء. ثم أخرجها فأمرهن أن يُدخْلنَ أيديهنٌ 
فينمسنٌ فيه:). أما باقي الأحاديث فهي مجرد وصايا من الإمام 
آيي عبد الله جعفر الصادق. 


لكن في كل الأحاديث لم يوص الرّسول يعدم مصافحة المرأة. 
بل هو لم يُصافح. ربما لكثرتهنَء أو لما يتصل بالعشيرة وأعرافها 
آتذاك. لا للتّجاسة وسد ذريمة الشّهوةء وليس هناك ما يؤكد أن 
مبايعة الرّجال كافة تمت عبر المصافحة المباشرة. ومن يقرا 
أسياب نزول آية القوامة أو ضرب النّساء يجد حضور قوة القبيلة 
وبأسهالة. 

تشدد الفقهاء المعاصرون كثيراً في تحريم المصافحة؛ وعلى 
الخصوص المتشددين في وسط الإسلام الشياسيء بعد أن دفعت 
(1) القراء. الأحكام اللتلطائية. من 25 الهامش عن الكُقني. 

(2) القمي؛ ممن لا يحضره الفقيهء رقم الحديث: 1435 
(3) راجع مثلاً الطّبري جامع البيان في تفسير القرآن, تفسير آبة 34 من 


سورة اللّساء 


174 


2 


سے 


بعد إذن القّقيه 


مستلزمات العصر إلى الاختلاط بين الجنسين في الوظائف 
والمجالس: ورفع الحرج العشائري في مصافحة التساء. جاء في 
مستمسك «العروة الوثقى» لآية الله محسن الحكيم (ت 1970): 
دلا يجوز مصافحة المرأة الأجنبية. نعم, لا يأس بها من وراء 
التُوب. كما لا بأس بالمحارم»". وتشدد الحكيم في أمر تحية 
الثّساء. فقال: «يكره للزجل ابتداء الثّساء بالئلام©. 


وجاء في موسوعة الفقه لآية الله محمد الحسيني الشيرازي 
(ت 2001) في مصافحة المرأة: «تُحرم مصافحة الأجتبية من 
غير حائل. ففي صحيح أبي بصير عن الصادق ## قال: «قلت 
هل يُصافح الرّجل المرأة ليست بذات محرم؟ فقال: لا. إلا من 
وراء خوب»0©. وهذا ما ورد نصا في «منٌ لا يحضره الفقيه» للشّيخ 
الصّدوق. ويغلب على الظّن أن مسألة مصافحة النّساء لم تطرح 
كمسألة أو قضية أيام الإمام جعفر الصّادق. ولا قبله؛ ولا بعده 
بكثير. إنما هي من بنات أفكار أهل القرون المتقدمة! 

أما فقهاء السّنّة فأباح الإمام أبو حنيفة؛ وهو إمام الشهولة 
والتُسامح؛ المصافحة. وقديماً كانت تُطرح الملامسة لا 
المصافحة, ويُنقل عنه: «لا يجب الوضوء مِنّه لأن قوله «لامستم 
(1) الحكيم. مستمسك المروة الوثقى 14 ص 49 مسألة رقم 40. 


(2) المصدر تفسه» ص 50 مسألة رقم 41. 
(3) الشيرازي. الفقهء بيروت. دار العلوم؛ ياب التكاج 93 ص225. 
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في الآية (النّساء 43) يعني الجماع!!). إضافة إلى ما أفادتا به 
نممان الآلوسي في الغالية. بينما يتشدد فيها الإمام الشافمي 
بالقول: «الوضوء مِنّه على اللامس والماموس» وعلى اللامس دون 
الملموس في قول آخرءا. 


ويتصاعد التّشْدد عند خطيب الحنابلة بيقداد أيو الفّرج عبد 
الؤؤحمن بن الجوزي (ت 597 ه )؛ حتى جعل المصافحة فاتحة 
للفسادء أي منّعها سداً للذّراكع. قال: «وبلغنا أن قوماً من 
المتزهدين يؤاخون النّساء؛ ويخلون: بهنٌ؛ ويصافحوهن. وقد 
صح عن رسول الله ب أنه ما صافح امرأة أجنبية. وكل هذا 
مخرج إلى الفساد والقبيح!0. وورد في فتاوى شيخ الإسلام ابن 
تيمية (ت 728 ه): «مرور المرأة والكلب الأسود والحمار بين 
يدي المصلي دون سترته يقطع الصلاةء!"). ويعد هذا الرأي لا 
حاجة للتّفقيش عن حكم المصافحة عند الشّيخ ابن تيمية! 


ثمة رأي: أن الإمام أحمد بن حثبل كره مصافحة التّساء 


«وشدد أيضاً حتى لمحرم وجرزه لوالد. بمعنی هو مكروه لا 


(1) شرف. فتاوى النُساء المصرية. ص64. 

(2) المصدر ئقسة. 

(3) ابن الجوزي. أحكام التساء؛ بيروت. دار الكتب العلمية» ص 67 _ 68. 

(4) ابن تيمية. مختصر الفتاوى المصرية؛ اختصره بدر الدين الحنبلي. مصر, 
مطيعة المدئي؛ ص 58. 

(5) المرداوي. الإنصاف في مدرفة الؤاجح من الخلاف 8 ص 32. 
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مُحرم. وهناك فرق كبير بين المكروه والمحرم والمستحب 
والواجب. ولأن المصافحة تتعلق بالشّهوة, التي يبدو أنها طاغية 
على الإنسانية وأي عاطفة أخرى. جوز ابن حتبل أخذ يد المجوز 
والمرأة الشّوهاء7). وصلة بالمصافحة جور ابن حتبل التُقبيل 
لذات المحارم «إذا قَدم من سفر ولم يخف على نفسه؛ ولكن لا 
يقعله على الم أبدأًء الجبهة والرأس© 


على تلك الخلفية جاء حكم مصافحة النّساء في فتاوى الشيوخ: 
عبد الله بن باز وعبد الله الجبرين. ومحمد العثيمين؛ وصالح 
الفواز: «لا تجوز مصافحة النساء غير المحارم مطلقاً. سواء كن 
شابات أم عجائز. وسواء كان المصافع شاباً أم شيخاً كبيراً. لما 
في ذلك من خطر الفتنة لكل مِنّهما. وقد صح عن رسول الله يه 
أنه قال: إني لا استائ النُساء. وقالت عائشة (رض): ما مست 
يد رسول چ يد امرأة. ما كان يبايعهنٌ إلا بالكلام. ولا فرق بين 
كوتها تصافحه بحائل أو بنير حائل لمموم الأدلة؛ ولسد الدّرائع 
المفضية إلى الفتنة0©, 

حرمت الفتوى الشالفة مصافحة النّساء في كل الأحوال؛ مباشرة 
أو من وراء ثوب مثلما أباحها فقهاء الشّيعة مع الحائل. وخلاف ما 
(1) المصدر نفسه. 

(2) المصدر نفسه 8 ص 33. 


(3) فتارى علماء البلد الحرامء ص 438. 
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تقدم أفتى شيخ الأزهر (1958- 1963) محمود شلتوت بجواز 
مصافحة المرأة, وأن آية «أو لامستم النساء» تعني الجماع وليس 
اللمس. حسب ما ورد في قتاوى الشّيخ. ورؤية الشّيخْ شلتوت 
الحضارية وانفتاحه لم يتوقف عند مساواة المرأةء وجواز توليها 
الماصب. ما عليت وما نزلت» وجوازه سماع الموسيقى والتّمتع بها 
طهي حاجة إنسانية. بل كسر قاعدة أتى بها صلاح الدين الأيوبي 


بعد إفراغه الأزهر من العلوم والفلسقة وتنوع المذاهب. 


أهت الأسزاب الدّينية المتشددة الحكم بتحريم المصافحة, 


(1) كائت فتواه الشهيرة قي جواز التمبد وفقاً للمذهب الشيمي. أفتى في 
(1378ه 1958 ميلادية): «إن الإسلام لا يوجب على أحد من أتباعه 
اتباع مذهب معين. بل تقول إن لكل مسلم الحق في أن يقلد بادئ ذي بدء 
أي مذهب من المذامب المِنقولة نقلاً صحيساً والمد : 
كتبها الخاصة. ولمِن قنّد مذهباً من هذه المذاهب أن ينتقل إلى غيره - 
أي مذهب كان رلا حرج عليه في شيء من ذلك 
إن مذهب الجىفرية الععروف بمذهب الشيعة الإمامية الاثي عشرية مذهب 
يجوز التعبد به شرعاً كسائر مذاهب أهل السُّنّة. فيثبفي للمسلمين أن 
يمرفوا ذلك. وأن يتخلصوا من العصبية بغير الحق لمذاهب معيثة. فنا 


كان دين الله وما كانت شريعته بتابعة لمذهب أو مقصورة على مذهب. 
فالكلٌ مجتهدون مقبولون عند الله تعالى. يجوز لين ليس أملاً لاتُطر 
والاجتهاد تقليدهم والعمل يما يتررونه في فقههم. ولا فرق في ذلك بين 
المبادات والمعاملات: (أحمدي. سلسلة رواد التقريب 2 الطيع شلتوت» س 
7. للإطلاع على صورة الختوى ورأي الشيخ شفتوت كاملا في هذه المسألة 
راجع: كتاب الوحدة الإسلامية. ص: 17 و21 - 22) و(هويدي. إيران من 
الداخل.» ص 327) 
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ولا فرق أن تكون من الإخوان المسلمين أو من الأحزاب السّلفية 
عموماً أو الأحزاب الشّيمية. فكلها تعمل بسد الذّرائع» وصد 
الفتنة. والمحافظة على درجة التّمايز بين النّساء والرّجال. ذكرت 
لي إحدى القتيات الباحثات في الشّأن العراقي. أنها عندما طليت 
لقاء أحد المتظاهرين بالّدين من أجل بحثها؛ عرض عليها عقد 
صينة (متعة) بيئه وبينها كي يبرن جلوسه معها. ومثل هذا 
الشّخص فكر بشهوته قبل كل شيء. ربما تأثر بالضّوت قبل 
المقابلة. وهي حالة مرضية كرسها الإطار الدّيني. وطبعأ هي 


رفضت مثل هذا الطلب واستفنت عن ثقائه. 


ما يُستخلص من تحريم مصافحة النّساء هو المعاملة بالدُونية, 
مثلما أسس له العرف العشائري. فالمصافحة تعني الرّضا عند 
الثلاقي. ويُمال تصافحت الأجفان: «أي اتطبق بعضها على بعض» 
(الجُنُجد). والمتخاصمان لا يتصافحان, لتأكيد العداوة. ولإظهار 
تعالي أحدهما على الآخر. وقد أباح فقهاء المصافحة عند 
الضّرورة خشية من الحرج. 

فعدم مد اليد إلى من يلاقيك فاتحاً كفه للمصافحة يجرح 
النّفسء هذا للرّجال. فكيف الحال بالنسبة للنّساءا وكم امرأة 
مدت يدها إلى متدين متحزب فقال لها متمسكاً بِالكْنّة: «عفواً لا 


أصافح النّساء», أو رد يده إلى صدره بقوة» فتيقى هي مذهولة 
من شدة الصّدمة وما يسببه لها ذلك من ألم نفسي. فعدم 
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المصافحة. كما أوردها المتشددون هو تجثياً للتُجاسة. وهذا هو 
الشّور الذي يراود المرأة المتدينة عندما تصافح الرّجل. هي 
بحكم ذلك إما مشروح شهوة وإما مشروع عبودية, وكلا الحالتين 
تحضران في تفسير أو تعليل أو تبرير تحريم المصافحة. 
فالمصافحة «الأخذ باليدء فكيف تُحِتت منها مفردة الُصافح: 
«مَنَ يزني بكل امرأة. حرة أو أمة.2)! 

ليس لنا الملّلب من رجل الدين. أو المتدين. أن يتجاوز الحكم 
في جامعه أو متّزله بل سُيطلب مِنّْه ذلك إذا تصدى للشياسة 


مثلاً وتولى منّصباً عاماً؛ يلتقي به مع مختلف طبقات المجتمع. 
فحقوق الدولة والمجتمع غير حقوق الذين. أقول: لماذا كل هذا 
الميل للتُفدد. حتى أظهر الإسلام الئياسي أن مصافحة النّساء 
تدليس ونقص في التديّن؟1 

إذا كان الإمام أبو حنيفة (قُتل 150 ه) قد أجازها ضمتاً. 
لأن لمس المرأة لا يبطل الوضوء كما تقدم؛ وأن شيخ الطّائفة 
المدّرسي (ت 460 ه) قد أجازها يما هو أوسع وأعم» ثم أفتى 
شيخ الأزهر شلتوت (ت 1963): وقيل هو أول من نال لقب 
«الإمام الأكبر». بجوازهاء ولم يطعن بإسلام هؤلاء ويأعلميتهم. 
وقد عاشوا كما نرى أزمِنّة مختلفة. 


(ا) الفيروزآباديء القاموس المحيط, ص 229. 


(2) المصدر نقسه. 
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السؤال: هل سنبقى في اختلافنا حول تحريم أو إباحة 
مصافحة الذساء في مِتُطقة وسطى بين الثُور وَالدَيَجُور (الكّراب 
والظّلام معاً). لا نخرج متها إلى يوم ييعئون! إلى متى يبقى 
شرقنا محاطأ بالضَّعف أمام الشّهوة: إلى حد أن مصافحة المرأة 
تبطل الوضوء وملاقاة الله عتد الصّلاة؟! وهل هناك أمل في 
أحزاب وجماعات وشخصيات كُعرم مصافحة النّساء سد للذّرائعه 
أو طلباً للطّهارة: وتأكيد نهج الحزب والثٌّيار في صدق نواياها في 
بناء أوطان معاصرة؟! نأمل ذلك 
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الفصل الخامس 
ربات القصور 
أمهات الأولاد والقهرمانات 


«يا قوم أخذتموني غصباً ثم تجيكوني 

برأس مولاي فتضعونه بهن يديه 
جارية المستعين بالله 
ظلت المرأة إشكالية في كل العصور. فهي القريبة البعيدة, 
القوية الضّعيفة. خضع لهاء من وراء الستارة» خلفاء وملوك وقادة 
جيوش جرارة دون اعتراف لها بمساواة بعقل ودين قالسيدات 
الأول في خلافة أزواجهن مثل: خيزران وناعم وقبيحة ينزلن 
وزيراً ويرضعن آخرء ويملكنّ ما لا يملكه الخلفاء؛ مع ذلك تبقى 
حقوقهنٌ. كجنس لا كأفراد. مهدورة يفتشنٌ عنها بين دفاتر 

وفتاوى الفقهاء. 


يحصر أبو نصر القارابي قوة خضوع الوّجال (البدو) للنُساء 
بالقول: «تعمهم محبة القلية وعظم الهم في المأكول والمشروب 
والمتّكوح. فلذلك يعظم عندهم أمر النّساء ويحسن عثد كثير 
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متهم الفسق. ولا يرون أن ذلك سقوط وتجانس إذا كانت تفوسهم 
ذليلة للشهوات. وترى كثيراً مِنْهم يتجمل عند التّساء. ويفعل ما 
يفعله ليعظم شأنه عند التساءء ويرى ما يعيبه النّساء هو العيب. 
وما يستحسنه النّساء هو الحسنء ويبتفون في كل شيء شهوات 
نسائهم» وكثيراً ما تكون نساؤهم هن المتسلطات عليهمء 
والمستوليات على أمور مدّازلهم, وكثير متهم لهذا السبب يرفهون 
النساء ولا يتركونهنٌ والكدء بل يلزمونهنُ الترقّه والراحةء ويتولون 
هم كل شيء يحتاج إلى التعب والكد واحتمال المشقةء". 


قصد الفارابي الخضوع الشّخصي وازدواجية البدوي بين 
الانقياد للمرأة وبين التظاهر في تملكها, وأنها «أضعف خلق الله 
إنساتا». 

وقي لغز قوة النّساء أنشد ابن الأعرابي©: 


هي الضنّع العوجاء لست تقيمها 


ألا إن تقويم الضلوع انكسارها 
أيجمعنّ ضعفأ واقتداراً على القتى 
أليس عجيباً ضعفها واقتدار ها 


روى أبو علي أحمد ين موسى بن مضر ما أنشده له الثوزي 


(1) الغارابيء كتاب السياسة المدنية أو مبادئ الموجودات. ص 103. 
(2) ابن الجوزي؛ ذم الهرى؛ ص 173. 
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من تظم المهدي بن المتصور (ت 169 ه) في حسّنة 
جاريته9): 
أرى ماءً وبيِي عطشٌ شدية 
ولكِن لا سبيل إلى الورود 
أما يكفيك أنفشك تُمتُكيني 
وآن الئاس كلهم بيدي 
وأَنْكِ لوقطفتٍ يدي ورجلى 
لكٌّلتٌّمنالرّضاأح سنت زيدي 
عاشت المرأة في العصرين: الرّاشّدي والأموي: بعيدة عن 
الأضواءء فلم تظهر مهيمنةٌ في عهد ولدها أو زوجها أو مولاها 
الخليقة. بينما هي الآمرة والثّاهية بدار الخلافة. فما عدا قيادة 
آم المؤمنين عائشة بنت أبي بكر (ت 58 ه) لجمهرة من 
الصّحابة والتَّايعينَ ضد الإمام علي بن أبي طالب بالبصرة لم 
يُكشف عن دور سياسي للمرأة في عهد خلفاء الإسلام الأريعة 
الأواكل؛ أما سجاح الثّميمية فشأنٌ آخر. كذلك ظلت نساء 
الأمويين صاحبات حظوة بحدود المشورة والرَّأيء والشّطوة 
الشّخصية مثل حال أم البنين زوجة الوليد بن عيد الملك؛ وما 
كر من هيعَنَّة عاطفية الجاريت ين سلامة وحياية على 


(1) الطبري. تاريخ الأمم والملوك 7 ص 150. الكتبي. الوافي بالوفيات 3 ص 
401. 
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يزيد بن عبد الملك (ت 105 ه). فقيل إنه أخد يمائي صيابةٌ 
بعد موت الأخيرة(. 

أما ما روي حول قتل أم خالد بن يزيد بن معاوية لزوجها 
مروان بن الحكم فإن صحت الزواية. لم يذكر لهذه المرأة أي 
مشورة أو هيمنة مع أنها قتلت الخليفة! إن عدم الإقصاح عن 
سطوة النّساء في العصرين المذكورين. رغم وجودهاء يعود إلى 
قرب الفترة من صدر الإسلام؛ فمعظم أمهات وزوجات الخلفاء 
الأموبين كان من الأمويات والقبائل المربية©. 


يضاف إلى ذلك قلة الاختلاط بالثّقافات الأخر. فالجواري 
اللواتي حملهنَّ موسى بن نصير من الأندلس» بعد اجتياحها في 
عهد الوليد بن عبد الملك (ت 96 ه )؛ لم تحظ أي مهن 
بحظوة قبيحة أم المعتز بالله (ت 255 ه) ولا ناعم أم المقتدر 
بالله (ت 321 ه). مع ما كان للخيزران, زوجة المهدي وأم 
الهادي والرشيد, ولا للرُبيدة بنت جعفر زوجة الأخير من حظوة 
ومنزلة على زوجها الخليفة. 


(1) اين تغرى بردى؛ النجوم الزاهرة 4 ص 255. والفخري الآداب السلطانية, 
ص 11۳. 

(2) من أمهات الأربئة عشر خليقة أموياً ثلاث فتمل من أصل غير عربي, هنُ: 
شاهغريد بنت خسرو أم يزيد بن الوليد؛ وأم إبراهيم بن الوليد؛ وريا أم 
مروان بن محمد 
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ونجد أبا العلاء ينتقد ظاهرة تسليم الأمور للنّساء. من 
الشيطرة على قلوب الملوك والأمراء. وهوسهم في المرأة للمتمة 
وترك الدُولة للجواري؛ قائلاً: 
يا ملوك البلاد فزتم بنسء ال 
سكمرء والجِونٌ شأنكم في النُساءٍ 
مالكملا ترون طّرقالمعالىي 
قد يزور الهيجاءزيرنساعءعٍ 
يُرتجى الاس أن يُقيمإمامٌ 
ناطق في الكتيبةٍالخرساء() 
كُنيت زوجة الخليفة أو محظيته بالجهة لرفمة مِنُزلتهاء وقد 
صنف تاج الدّين بن الساعي (ت 674 ه) كتابه في نساء 
الخلفاء تحت عنوان «جهات الأكمة الخلفاء من الحرائر والإماء». 
ذكر فيه جواري الخلفاء واللاطين. مِنْهِنُ: 
- حَمادة بنت عيسى بن علي بن عبد الله بن عباس زوجة أبي 
جعفر المتّصور. 
غادر جارية موسى الهادي بن المهديء ومن هيامه بها جعل 
أخاه وولي عهده هارون الرّشيد يقسم أمامه ألا يتزوجها بعد 
مماتة. 
- قضيض أو مُصفى وهيلانة جاريتيٍ هارون الرشيد. 


(1) المعريء ديوان تزوم ما لا يلزم 1 ص 73. 
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- كريب المأمونية جارية المأمون والأمين؛ وظلت تتنقل في 
البلاط العباسي من خليقة إلى آخر حتى وفاتها السنة (277 


ھ). 


بوران بنت الوزير الحسن بن سهل وزوجة المأمون. 


- قرّة العين محظية الممق صم بالله. 
- إسحق الأندنسية محظية المتوكل على الله. فريدة زوجة 
المتوكل على الله وةب لها كانت محظية أخيه الوائق بالله. 
_ قطر النّدى بنت خمرويه بن أحمد بن طولون زوجة 
المعتضد. 
يتفشا محظية المستضيء بأمر الله وهي التي شيدت مدرسة 
على شاطئ دجلة خصصتها للحنابلة. وغيرهنٌ من جواري 
وعشيقات الخلفاء والوزراء والشلاطين. 
أما أمهات الخلفاء فيذكر مِنَّهِنْ ابن حزم الظاهري (ت 456 
ه) في رسالة «أمهات الخلفاء: ريا أ مروان بن محمد 
(آخر الخلفاء الأمويين). ومخارق أم المستعين بالله. فتيان أم 
المعتمد العياسي. قتول أمّ القاهر العباسي. ظلوم أ الرّاضي 
البياسي. غصن أمٌّ م المستكفي العياسي. سلامة البربرية أم أبي 


(1) ابن حزم رسالة في أمهات الخلفاء؛ مجلة المجسع العلمي في دمشق 
1959. 
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جعفر المنُصور. مراجل الرٌومية أَمّ عبد الله المأمون. ماردة أَمّ 
المعتصم, وكائت مولّدة كوفية. قراطيس الرُومية أمّ الوائق. شجاع 
الشّركية أمّ المتوكل. حبشية الرُومية أمّ المنّتصر. قبيحة الصقلبية 
أَمّ المعترّ. كّرَب الؤومية أمّ المهتدي. طيرار أَم المعتضد. خاضع 
وقيل جيجك أمٌ المكتفي: خلوب أمّ المتقي. شعلة أَمٌ المطيع. 
حزم أ النّاصر لدين الأه. مرجان أ الحكم. مزنة أمّ المهدي. 
حور أ المستكفي. 


ما عدا رائطة اَم أبي العباس الشفاح. وسلامة البربرية أم 
أبي جعفر المنّصور. وأم موسى الحميرية أم المهديء وخيزران 
أ الهادي والؤّشيدء وزبيدة أم محمد الأمين. وشكلة الظّفرية أ 
إبراهيم بن المهدي كانت أمهات الخلفاء المباسيين والأمويين 
الأتدلسيين من الروميات والتّركيات والصّقلبيات. 


ومع هيمنة الخيزران ‏ سميت المقبرة المشهورة ببغداد 
باسمها ‏ على ولدها موسى الهادي إلا أن هناك حدوداً لتدخلها, 
فلم تكن لها خزيئة خاصة تضاهي خزيئة الذولة مثل خزائن 
الجاريتين قبيحة وشقب. عموماً. لم يتفاقم دور الجواري إلا يعد 
عهد المتوكل (ت 247 ه). الذي غلبت على أمره الجارية 
الصّقلبية('2 قييحة الماتنة. 


(1) المصدر نفسه. 
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فأول تدخل لها هو عزل ابنه الأكبر المنُتصر عن ولاية العهد 
لصائح ولدها محمد المعتزء وأن يكون مقدماً على باقي اخوته. 
الذين نال بعضهم الخلافة؛ في ما بعد. قفي مناسبة طهوره 
آهداه أبوه قصر ( بركوار)؛ وهو أفخم القصور المتوكلية التّسعة 
عشر بسامراءء. وأمر بِفّرش إيوانه بأتفس الفُرشء ولم يجدوا 
أنفس من بساط أموي كان لهشام بن عيد الملك. متسوج من 


خيوط الإبريسم ومفرز بالذهب". 


أعتق المتوكل في طهور المعتز ألف عبد وأقام وليمة كانت 
واحدة من الثلاث ولائم الآشهر في تاريخ الإسلام؛ ذلك لعظمتها 
وعظمة الأموال المنفقة عليها. كانت الأولى بمناسبة زفاف زبيدة 
بنت جعفر بن أبي جعفر المنصور لابن عمها هارون الرُشيد. 
يومها أهدى المهدي ابنة أخيه الأكبر جعفر توباً فاخراً. كان من 
مصادرات الأمويين أيضاً؛ وهو لعبدة بنت عبد الله بن يزيد بن 
معاويةء كان مخططاً بالياقوت الأحمر والدّر الكبار. أما الوليمة 
1 


انية فكانت بكُتٌاسبة عرس المأمون على بوران بنت الوزير 
الحسن بن سهل20, 


ذكر الشّاعر البحتري. وهو في حضرة المتوكل؛ أن جاء خادم 
أم المعتز بينّديل فيه خلعة. فقال للخليفة: «تقول لك قبيحة: إني 


(0) الشابشتي. الديارات. ص 150. 
(2) المصدر نقسه. ص156 _ 157 
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استعملت هذه الخلمة لأمير المؤمنِين واستحسنتها ووجهتني بها 
لتلبسها (وقال) فإذا هي دراعة حمراء لم أنَ مثلها قطء!'أ. حاول 
البحتري الإكثار من التُوادر حول مطرف قبيحة حتى بعث 
المتوكل من يقول لها «قل لها احتفظي بهذا المطرف عندك. 
ليكون كفنا لي عند وفاتي.©. 

كان ذلك في ليلة اغتيال الخليفةء وخلع ولدها المعتز من 
ولاية المهد ليتولى مكانه المنّتصر الخلافة لستة أشهر فقط. 
حرضت قبيحة ولدها لقتل الأتراك, بقولها: ديا بُنيء اقتلهم ضفي 
كل مكان. وأخرجت إليه قميص أبيه مخضباً يدمائه. فقال: يا 
أماه! ارفعيه. وإلا صار القميص قميصين». يعني أنهم سيقتلونه 
إن فكر في اسأر لوالده. قال الشّاعر في تلاعب القواد الأتراك 
بالخلافة. وما آل إليه مصير الخليفة: 


خليقة مقسمٌ بين وصيف ويُّقا 
يقول ماقالا له كما تقول البيبّغا 


كان جمال قبيحة وأنوتتها الضارخة. التي أسرت قلب المتوكل. 
فوسقّاها قبيحةٌ لجستها وجمالهاء كما يُسمى الأسود كافوراء!ة). 


(1) المسودي؛ مروج الذهب. 5 ص36 - 37. 
[2) المصدر نفسه 

4 
اا 


(5) ابن الأثير. الكامل في التاريخ 7 ص 200 


الشابشتي. الديارات. ص 169 - 170. 


الوزراء؛ ص241. 
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ودإنه لم ير مثلها حسناأء!» مفارقين لقسوتهاء وعنفهاء وهي تسر 
بالقُطر إلى رأس المستمين بالله (قتل 252 ه) بين يدي ولدها 
المعتز الله (قتل 255 ه). 


قتل المعتز ابن عمه المستعين بعد تخلي الأتراك عند لأنه 
رفض ترك بغداد والعودة إلى سامراء ليسهل انقياده أو عزله 
حيث القوة التّركية هناك. وصل رأس الخليفة السابق في طبق 
إلى القصر الذي شيدته قبيحة لابنهاء وقد سمع الحاضرون 
صراخ جارية من جواريه تقول: «يا قوم أخذتموني غصباً ثم 
تجيئوني برأس مولاي فتضعونه بين يديٌء0. كانت أم المعتز 
تشتم وتضرب الجارية ضرباً مبرحاً لتجبرها على مشاهدة 
اناس 

لم تدم الخلافة للمعتز والهيمنة لوالدته سوى ثلاث سنوات. 
أصيحت خلالها قبيحة تمسك بمفاصل اقتصاد الدّوئة, إلى حد 
استدان ولدها رواتب الجند والموظفين من خزائنهاء ليحمي نفسه 
من ثوراتهم. فيوم رفضت قرض الدولة خمسين ألف دينار وقع 
الانقلاب وخُلع ولدها من الخلافة. ذهربت كي لا تقر على أمواتها 
المدفونة تحت الأرض. ولما ظهرت صادر مها القاكد التُركي 
صالح بن وصيف أموالاً وجواهر عظيمة: وقال: «قبح الله قبيحة, 


(1) مسكويه. تجارب الأمم 4 ص 214. 
(2) الشايشتي, الديارات, من170. 
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عرضت ابنها. لاقتل لأجل خمسين ألف دينار وعندها هذا كلها 


سحب الغلمان الأتراك الخليفة من رجله على الأرض» وهو 
يتعلل لهم بشرب الدواء و«آقاموه في الشّمس في يوم صائف, 
وهم يلطمون وجهه. ويقولون له: اخلع نفسك ثم أحضروا القاضي 
ابن أبي الشُوارب والقّهودء حنى خلع نفسهء(©. بعدها قُتل داخل 
حمام يطلب الماء ولا يسقى. أما والدته قبيحة الجارية الرُومية 
O‏ 


فحقرت تفقا في حجرة لها «إلى موضع يفقوت | كم 
سلمت نفسها. وما لديها من دفائن الأموال: آلف ألف وثلاثمائة 
آلف دينار. وسنط من اللؤلؤ الككارء وسفط من الياقوت الأحمر 
«الذي لم يوجد مثله». 


ويبدو أنها اعَكّصِبت لقولها وهي تدّعي على صالح بن وصيقف 
أحد التلمان الأتراك المتنفذين: «وركب الفاحشة مني بعدها 
سارت إلى مكة. وظلت هناك طوال خلافة المهتدي بن الواثق 
(ت 256 ه)ء حتى تلطف عليها المعتمد بن المتوكل بعودة 
كريمة. فعاشت بسامراء إلى أن ماتت الئنة 264 ه. 


(1) ابن تفرى بردى. النجوم الزاهرة 3 ص 22. 
(2) ابن الأثيرء الكامل هي التاريخ 7 ص 198. 
(3) الشايئء الوزراء» ص241. 

(4) ابن الأثير, الكامل في الثاريخ 7 ص 198. 
(5) اين تفوى بردى. التُحوم الأاهرة 3 س 38. 
(6) الطيري» تاريخ الآمم والملوك 8 ص 468. 
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هذاء ولما استخلف المهتدي بالله محمد بن الوائق العباسي 
(ت 256 ه). وأرادوا خلمه. ذكر قبيحة قائلاً: «آما أنا فليس 
ني أمَّ أحتاج لها غلة عشرة آلاف دينار. كل سنة لجواريها 
وخدمها والمتصلين بها. وما آريد إلا القوت لنفسي وولدي؛ وما 
أريد فضلاً إلا لاخوتي؛ فإن الضائقة قد مستهم»!2 


مِنَ أمهات أمراء المؤينين أو الخلفاء؛ اللواتي لعبنّ دوراً 
خطيراً في بلاط الخلافة أيضاًء شنب أو ناعم أم المقتدر بن 
المغتضد. أصبحت الجارية الرُومية أو الَصّقَليّة سيدة يقداد 
الأولى» زهاء عقدين ونصف (295 320 ه). كان اسم اَم 
المقتدر الأصلي ناعماًء استبدله المعتضد  279(‏ 289 ه) 
بشفب؛ ثم عرفت أثناء حكم ولدها بالئيدة. وبهذا اللقب ورد 
ذكرها في التواريخ. لا ندري لماذا أطلق المعتضد عليها اسم 
شغب» رغم أن الاسم ضي كل حالات تنقيطه لا يتعدى معتاه: 


تهييج الشز. أو الميل عن الجادة! 


كانت البداية أن سعت شفب إلى تلصيب ولدهاء وهو مازال 
صيياً. فبتأثيرها أشار الوزير ابن القرات (قتل 312 ه) على 
الوزير السام بڻ انسسن (قتل 298 لغ يتنسيب المقتدن يالله 
بعد وفاة المكتفي بالله (ت 295 ه). وكان اختيار الوزير بداية 


(1) ابن الأثير. الكامل في التاريخ 7 ص 200, 
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قد وقع على الشّاعر الأمير عبد الله بن المعتز (قُتل 296 ه)ء 
وهو الأكثر أهلية. 


قال ابن القرات للوزير ابن الحسن: «وأي شيء تعمل برجل 
فاضل؛ متأدب؛ قد تحنك؛ وتدرب. وعرف الأعمال» ومعاملات 
السّواد. وموقع الرغبة في الأموالء وخير المكاييل والأوزان 
وأسعار المأكولات والمستفلات. ومجاري الأمور والتصرفاته 
وحاسب وكلاءه على ماتولوه. وضايقهم. وناقشهم؛ وعرف 
خياناتهم واقتطاعاتهم. أسباب الخيانة والاقتطاع التي يدخل فيها 
لتا معه أمر. إن حمل كبيراً على صفير. 


أمسكت شنب بعقفاصل الدّولة حال استخلاف ولدهاء شكلت مع 
ولدها المقتدر وخاله غريب وخاطف ودستنيويه (أم ولد للمعتضد 
بالله) مجتمع الئادة المهيين ببفداد. فيوم أهمل الوزير ابن 
الفرات شأن اللشادة قال أصحايه؛ هذه آخر وزارة في حياته! 
فبعد فترة وجيزة طَرد وقتل مقيداً «يلبس جية صوف تقعت بماء 
الأكارع»ء مع أنه صاحب الفضل في جلوس المقتدر بالله على 
عرش الخلافة. 
(1) الشُّوخي. نشوار المحاضرة 5 ص 65. مسكويه. تجارب الأمم 5 صن 3. 


4 الصايق الوزراء عن 318 


(3) التتوخي؛ نشوار المحاضرة؛ 5 ص 52, والصابئ.: الوزراء؛ ص 119. 
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مِنْ يوميات وزراء المقتدر مع السّيدة شفب أن قالت أم موسى 


القهرمانة للوزير حامد بن العباس: «إن أمير المؤمِنين أمرني أن 
أقول لك في مجلس حفلكء, إن ابن الفرات كان يحمل إل 
خريطة (وعاء من الجلد) في كل يوم فيها ألف دينارء وإلى 
الشيدة عشرة آلاف في الشهرء وإلى الأمراء والقهارمة خمسة 
آلاف دينار في الشهر. وإنك قد أخللت مُنْد أربعين يوماً. فقال 
لها شي جواب ذلك (وكان حاد الطّبع): الشّاعة قد جئتِ حادة 
محتدة. تطالبينني بهذا؟ اضرطي والتقدلي. واحذري لا 
تفلطي»". أقيل حامد بن المباس. إثر تلك المقايلة: من الوزارة 


واختفی» ولم يعرف له أثر. 


حققت شغب ذاتها سيدة على الؤجال؛ وزراء. قضاة 
وكتاب. تملي شأن هذا وتحط من شأن ذاك. حتى هزأت بالفقهاء 
والقضاة وعينت قهرمانتها والية للمظالم في مشهد الإمام أبي 
حنيفة التعمان. وسعت إلى تركيع كل من عرفته من المسؤولين 
بدار الخلافة. 


جباة 


يعد عام واحد من خلافة ولدهاء وهو صفير السّن, استطاعت 
إفشال مؤامرة قتله وتميين الأمير الشّاعر عبد الله بن المعتز 
خليفة. الذي استخلف تصف يوم فقط. ثم أفثلت مؤامرة القاهر 


(1) التنوخي؛ المصدر ثفسه 8 ص 85. 
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ابن مولاها وضرتها الجارية بتولء لكنها مَنّعت إهانته وقتله 
واستمرت تحسن إليه. وهكذا وطدت بجهودها خلافة ولدها ربع 
وقرن من تاريخ الخلافة العباسية بيفداد  320(‏ 295 ه). 

كانت تساعدها في ضبط الوزراء القهرماتة زيدان: مسؤولة 
دار اعتقال الوزراء بدار الخلافة! ويساعدها في القبض على 
مقدرات البلاد أخوها الملقب بالخال؛ وولده المعروف بابن 
الخال. شيدت شنب لولدها المقتدر داراً خاصة: على هيئة حديقة 
ألعاب. عرفت بالقرية اتفضية!!). كانت الوفود تزور القرية 
الفضية وتستفرب كثرة الإسراف عليهاء بينما العامة بيغداد تعاني 
العوز والفاقة. لذا كثرت ثوراتهم. وتكرر استبدال الوزراء. 


يخبر القاضي المُحين التنوخي (ت 384 ه) في 
«نشوار المحاضرة»» وهو قريب عهد من تلك الأيام؛ عن إسراقف 
الشّيدة: التي امتدت ضياعها مع امتداد شاطئ دجلة من 


(1) أخبار القرية القضية كثيرة؛ وقد عصي علي فهم أحدها وهو أن أحد 
خواص السيدة والمقتدر طهر ولده فاشتهى إعارة قرية المقتدر الفضية. 
قال؛ «نيراها الناس في داري ويشاهدون ما لم يشاهدوا مثله. فيملمون 
حالنٍ من الاختصاص والعناية». كانت مليئة يالونحوتات؛ كما ورد في 
صنتهاء «على صغة قرية. فيها مثال البُمر والغنم والجمال والجواميس 
والأشجار والنبات والمساحي والناس. وكل ما يكون في القرى» (التنوخي؛ 
تشوار المحاضرة 4 ص149). إنه خبر مفيد لمؤرخي الحياة الفنية 

5 أبن ذهب هؤلاء النحاتون؟ ألا يسأل أحد عنهم. وهل غابوا تحت 

خرسانات أقواس (النصر) وتماثيل الشر العاصف ببنداد؟ 
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داد إلى واسط؛ فتمتّت يومأ أن تصبح بغدادية تحمل 
الماء من جرف دجلة على رأسهاء وأن تخوض بالوحل. فسرعان 
ما عملوا لها بركة من العطرء لممارسة دور المرأة البغدادية. 
جمعوا فيها «ما كان من الخزائن من المشوك والعناير: فتأمل؟ 


ومن إسرافها كانت تحتذي «ثياباً دبقية يسمونها ثياب النعال. 
#اتلبس انتمل إلا عشيرة أيام أو ناء جتی شفلق 


و 


ت وتذ هب جملة دناني في ثمَيْها وترسى. 
فيأخذها الخزان, أو غيرهم. فيستخرجون من ذلك العتبر 
والمسك فيأخذونهء!2. فكل ملك من أملاك الدولة يمكن إحصاؤه 
ماعدا ضياع السيدة. لكن مثل المعتز توسل المقتدر والدته في 
قرض الدولة أموالاً لتهدئة الثورات المتلاحقة ضده. إلا أنها 
أنذرته بتوقيف مساعدتها للدّولة في كبح خطر القرامطةء وهم 
على تخوم بقداد. إن كرد الطّلب( 

وعلى الزغم من الإسراف والتُصرف يمقدرات الخلافة؛ فإن 
للسيدة حسناتها. فحاولت المستحيل لانقاذ أبي المغيث الحلاج 
(قتل 309 ه) من الصّلب والقتل. حافظة له فضل شفائها من 
أمراض ألمت بها. ولولا تحرك الفقهاء الشديد بتوجيه من الوزير 


حامد بن عباس» على أبي المغيث. لاستطاعت شنب إقتاع ولدها 


(1) المصدر نفسه, ص 284. 
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المقتدر بعدم قتله. ومِنَ حسنات السيدة الاهتمام بصحة النَّاس.؛ 
وريما دفعت ولدها إلى هذا اللّهج. 

نقرأ في سيرة حياة الطّبيب الصايئي سنان بن ثابث بن قرة 
على لسان ولده ثابت: «فتح والدي سنان بن ثابت بيمارستان 
الشّيدة (شغب). الذي اتخذه لها بسوق يحيى وجلس فيه ورتب 
المتطيبين. وقيل المرضى؛ وهو كان بتاه على دجلة؛ وكانت 
النفقة عليه في شهر ستمائة دينان»/2. 

مِنَ حسناتها أيضأ مساعدة العشاق اللاهثين وراء جواريهم من 
حسناوات القصور كانت تجمعهمء وتساعدهم على الزُواج. وكذلك 
أوقفت آبار ماء لسقاية الحجاج وعمرت بيت المقدس والكمبة 
في وقت واحد. ويروى أنها أمرت بتبخير الصخرة 
بالقدس والكمية بمكة كل يوم جمعة. 

قاتت نهاية السشيدة شب همأساوية: لقن شفقت 
بعد مقتل ولدهاء وكأن الوزراء لم يستهلوا رسائلهم إليها 
بعبارة «أدام الله عزها وتأييدها أو «دام بقاؤهاء©. 
لم يحفظ لها القاهر بالله (مات 329 ه مسمولاً ومتسولاً) 
إحسائها إليه فحبسها وعذبها بتعليقها مرة من ثدييهاء وأخرى 
مُلكسة إلى الأرضء وكان «بولها يجري على وجههاء. 


(1) ابن أبي أصيبعة, عيون الأنباء في طيقات الأطباء 2 ص 199. 
(2) الأريري: تهاية الآرب 12 س 84. 
(3) الصابي. الوزراء. ص172, 308. 
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أخار المشهد أحد القضاة. وكان شاهداً على محضر تنازلها عن 
أملاكها. قال: «وجدتها امرأة عجوزاً. دقيقة الوجه والمحاسن. 
سمراء اللون إلى اليياض والصفرة عليها أثر ضسر شديد, 
وثياب غير فاخرةء فما انتفعنا بأنفسنا ذلك اليوم فكراً 
في تقلب الزمان؛ وتصرّف الحدثان (الليل والنهار)»,!2. 


القهرمانات»: 

بعد محظيات الخلفاء من سيدات القصور يأتي دود 
القهرمانات في إدارة الحكم وحبك المؤامرات. وتسمية القهرمان 
تدل على الفخامة وعلو الشأنء لمعناها الفارسي القائد حالياً: 
البطل أو القوي: ولاقتراتها النفظي بالكلمة (قهر)؛ التي من 
معانيها: القلبة والأخذ من فوق» (لسان العرب). 


قال السّيد آدي في «معجم الألفاظ انفارسية المعربةة: إن 
قهرمان اسم مركب من القهر العربي ومان القارسية. فيكون المعتى 
الحرفي للاسم: «صاحب القهر». أو «الوكيل؛ أو الآمر صاحب 
الحكم». أكد فارسية الكلمة أكثر من ياحث وصاحب معجم» مثل 
صلاح الدين المتّجد في «المفصل هي الألفاظ الفارسية المعربة». 


وهادي العلوي في «قاموس الدولة والاقتصادء©. 


(ا) التنوخي, نشوار المحات 
(2) خلا ذلك اعتبر الجواليقي في «المعربء أصلها قرمان؛ ومعتاها؛ «اليعير د 


2 ص 76 79. 
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تناول حشيشآء, وءإقليم بالروم» (القاموس المحيط). والمعنيان لا علاقة 
لهما بالمصطلح المقصود. ويعدٌ الشيخ الطهراني في «الذريعة إلى 
تصائيف الشيعة» عناوين كتب فارسية حملت اسم قهرمان. مثل: «قهرمان 
دوران» (يطل انزمان). «قهرمان تمدن» (بطل المصرنة)؛ «قهرمان 
آزادي» (بطل الحرية). 

وهناك من آشار إلى أصلها اليونانيء تفيد معتى: مدير البيث؛ أو أمين 
الدخل والخراج (الشالجي. عن تفسير الألفاظ الدخيلة). هذا ولم يذكر 
الثمالبي (ت 428 ه). الذي عاش عصر القهرعة, الكلمة في باب 
«آسماء تفردت بها القرس دون العرب فاضطرت المرب إلى تمريبها أو 
تركها كما هي» (فقه اللنة) رغم ما كرف عن أصلها الفارسي. استعمل 
مصطلح القهرمة في «نهج البلاغةء ضمن كتاب صاحب النهج إلى ولده 
الحسن» يمثه إليه بعد الاتصراف من معركة صفين: ملا تملك المرأة من 
أمرها ما جاوز تفسها. فإن المرأة ريحانة وليست بقهرمانة: (تهج 
البلاغة؛ شرح محمد عبدة؛ ص543). 

ويشرج ابن أبي الحديد (ت 656 ه) عيارة الإمام علي يالقول: «أي إنما 
تصلح للمتدة واللذة؛ وليست وكيلاً شي مال ولا وزيراً في رأيه (شرح نهج 
البلاغة 4 ص 761). بهد حين يديد الحجاج بن يوسف الثققي (ت 95 
ه) هذه المبارة على مسامع الوليد بن عبد الملك (ت 96 ه) تاسحاً: 
«المرأة ريحانة وليست بقهرمانة. فلا تطنمهن على سركه (ابن بكار 
الأخبار الموفقيات. ص 476). 


ويعد منهج البلاغة» ورد مصطلح قهرمان في صحيح البخاري. ياب 
«انوكالة» بالقول: «كتب عبد الله بن عمرو (لعله ابن عبرو بن العاص 
العتوفى 85ه) إلى قهرمائه وهو غاثب عنه. أن يزكي عن أهله الصفير 
والكبير» (اتكتب الستة, سسيم الياري. كتاب الوكالة, ص 180): وجا 
حدثنا عمرو بن دينار (ث 130ه) قهرمان آل 


في شن اين ما 
الزبير» (سئن ابن ماجة؛ كتاب الأطممة. ص 2674). وابن دينار هو أبو 
يحيى الأعور(ت 130ه). قال الذهبي (ت 748ه) ني سياق ترجمته 
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يبدو أن من الرواية التألية كان للقهارمة زي خاص؛ جاء في 
القصة: «إذا بامرأة راكبة حماراً مصرياً. وعلى كقله مِنّديل 
ديبقيٌ وخادم؛ وهي بزيّ قهرمانة". أو آن يكون اللباس دالاً 
غل متكافة وة 

وحسب عليتاء لم يظهر كتاب خاص بالقهرمة. ولم ُذكر 
القهرمانات مع ما ذكر من أخبار نساء القصوره فمعظم 
أخبارهنٌ وردت على هامش حياة الخلفاء والوزراء بما لهنٌ من 
أسياب بأفراحهم وأتراحهم: فموقع القهرمانة من الخليفة ينافس 
أو يقاطع موقع الوزير أو أرجح منّزلة. كان كتابا «تجارب الأممه, 
لخازن الكتب مسكويه (ت 421 ه ). وذيل التُجارب للوزير 
الروذ راوري (ت 488 ه) مِنّ أبرز التواريخ ذكراً للقهرمانات. 
وأن تكرار ذكرهن في كتابيٍ «نشوار المحاضرة وأخبار المذاكرة» 
و«الفرج بعد الشّدة» لقاضي القضاة التّنوخي شجع محققهما عبود 
الفّالجي أن يخص هذه الطّائفة من التّساء بلمحة مختصرة أغنى 


بها حاشية الكتابين. 


من أشهر القهرمانات: 
أم موسى الهاشمية العباسية قهرمانة المقتدر بالله (ت 320 
= «القهرمان نحو الوكيل. ولهذا يقال له: وكيل آل الزبير» (الذهبي. سير 
أعلام التبلاء 5 ص 307). 


(1) التنوخي. نشوار المحاضرة وأخبار البذاكرة 4 ص 179. 


202 


2 


سے 


مد إذن الققبه 


ه). التي كانت وراء إقالة وتنصيب الوزراء. وبعد غياب سلطة 
هذه التهرماتة قال أبو حيان التُوحيدي مستهزثاً بأحدهم: «كأته 
خازنة أم موسى على خرا الدُجاجء أو وكيل على الشّط يحفظ 
خرا البط. 

و«زيدان» القهرمانة. كانت سجانة القواد والوزراء أيام 
المقتدر. سجنت القائد ابن أبي المتّاج؛ والوزيرين ابن الجراح 
وابن الفرات. وحصل أن تسلمت الأخير في إحدى نكباته؛ بعد أن 
كاد يتلف من العذاب: لبس الصّوفء وصّلب تحت الشّمس, 


كانت ثمل القهرمانة متولية ديوان أم المقتدرء محل الخصيبي 
الذي رقي إلى منّصب الوزراة. ونظرت في المظالم. كان مقرها 
مرقد الإمام أبي حنيفة. مع شهرتها «بالشر والقسوة والسّرف 
بالعقويات» مثّذ كانت قهرمانة عند وجيه يدعى ابن أبي دلف 
«يسلم إليها من يسخط عليه من جواريه وخدمه©. 

وأشارت «اختيار» القهرمانة على القاهر بالله أن يستوزر وزيراً 
ويقيل آخر. ورتبت علم انقهرمانة. واسمها حُسن الشيرازية. مع 
متنفذين بالقصر لخلع المتقي اله (ت 338 ه) وتولية المستكفي 
بالله (ت 334 ه) مكانه. وبعد أن تم لها ذلك «غيرت اسمها 


(1) التُوحيديء الرسالة البنداديةء ص60 - .6١‏ 
(2) مسكويه؛ تجارب الأمم 1 ص 84. 
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وجملته «علم». وصارت قهرمانة المستكفي: واستولت على أمره 
کله( . 


ومِنّ قهرمانات غير الخلفاء: «تحفة»» قهرمانة الملطان 
باختيار ابن معز الدوئة البويهي؛ كانت على صلة شخصية بالكاتب 
محمد بن أحمد الجرجرائي (ت 383 ه) تحامي عليه وتتعصب 
له لكنها باعته لخصمه الوزير محمد بن بقية (كُتل 366 ه) 
بخمسين ألف درهم ليقتلهأ). و«نظم»: قهرمانة الئيدة كانت 
الأمور تجري على يدها «الصّغير والكبير». ورفمت حال يوسف بن 
يحيى المنجم. فنال الأموال والجاهء ومِنّ مطامعه استعارة قرية 
الخليفة الفضية؛ المارة الذكرء ليراها النَّاس بداره. ولأجل «نظم» 


له 

(2) تدور الأيام ويُقتل الوزير ابن بقية. بعد سمل عينيه. في نزاع بين 
سلاطين آل بويه. وكان يدير الممطلبغ نمار وزيراً فقيل: مين القضارة إلى 
الوزارة». لكن ما رثاء به أيو الحسن محمد بن عمر الأتباري ظل خالداً 
في الدّهر؛ وكان شاعراً متلا حفظ له فضله عليه قال عندما شاهد 
جثته مصلوبة (ابن خلكان. وفيات الأعيان 4 ص 204 205): 


المصدر تفه 1 ص 86, 
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علو في الحياة وفي المماتٍ لح تلك إحدى الممجزاتِ 
كأناتنّاس حولك حين قاموا وفودٌتّداكأيامالصلاتٍ 
كانك قائمٌ فيهم خطيباً وكلهمٌ قيامٌ للصّلاةٍ 


مددتٌ بدك تحوهم احتفالاً 
ولما ضاق بطن الأرض عن أن 
أصاروا الجو قبرك واستنابوا 


كمدها إليهم يالهيا 
يضم ملاك من بعد المماتٍ 
عن الآكقان ثوب السافياتټ 
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ولدو(©, 


انتهى عدد من القهرمانات إلى مصائر مأساوية. فقاطمة 
غرقت بزورقها في مياه دجلة؛ يوم ريح عاصفء لتتولى أم موسى 
مهامها في القصر. وكان مصير الأخيرة الاعتقال مع أخيها 
وأختهاء ومصادرة أموالهم بتهمة التآمر لعزل المقتدر وتنصيب 
أمير عباسي محله في الخلافة. ثم سُلموا إلى زميلتها «ثمل» 
الجانة. وقبض على القهرمانة «علمه بعد محنة المستكفي 
بالله. فحسب صاحب «تجارب الأمم» عذبت وثُّملت عيناهاء وقطع 
نسانها. ومن القهارمة الرجال يرد اسم يحيى بن عبد الله 


قهرمان دار الوزير اين الفقراث, 


ماخلا وجود المرأة ‏ تحكم بظل زوجها أو ولدها ‏ شهد 
تاريخ المنطقة. وفي ظل الإسلام. على الرغم مما فيل في شأن 
بوران بنت كسرى وما وضع من حديث نبوي ‏ تملّك العديد من 
النّساء. تولينَ الحكم. ولم يكن ظلالاً للزجال: ست الكُلك (ت 
5 ه) أدارت شؤون الدّولة بعد مقتل أخيها الحاكم بالله 
الفاطمي. الملكة أروى بنت أحمد الصّليحي (ت 532 ه) بعد 


(1) الثنوخي. نشوار المحاضرة 4 ص 147 
(2) مسكويه؛ تجارب الأمم 1 ص 84. 
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زوجها الملك. زمرد خاتون صقوة الملوك (ت 557 ه) ديرت 


أمور ملك ابنها بدمشو'. 


وكاتت شجرة الدّر ينت عبد الله (قّتلت 655 ه) جارية 
الملك الصّالح نجم الدّين أيوب؛ وأم ولده خليلء رتيت المُّلك 
الأيوبي. وحكمت مصر لسبع سنوات. كان يُدعى لها على المنابر: 
«واحفظ اللهم الجهة الصّالحية. ملكة المسلمين عصمة الدنيا أم 
الخليل المستعصمية؛ صاحبة السُلطان انملك الصّالح»!). وفاطمة 
بنت الحسن بن صلاح الذين (840 ه) ملكت منطقة متمدة 
من شمال اليمن. 

إذا هيمنت التُساء. طوال تاريخ الخلافة والسلطنات والممالك 
في تاريخ الإسلام ومارسنّ عذاب الرجال من كيار القوم مثلما 
تقدم» فَإِنهن تحملنَ أيضاً منه لقعلهنٌ السياسي المُعارض وينه 
بوزر أزواجهنٌ وذويهنُ؛ القتل وقسوة العذاب إلى حد ألموت؛ ومن 
رمي رؤوس الأعزاء في أحضاتهِنٌ في السُجون. إلى العذاب بكي 
الأعضاء التّناسلية: أو القتل من خلالهاء وشق فروجهنٌّ؛ وحلاقة 
الشّمر وغيرها من العذابات. ولا يسمح المجال بالتبسط أكثر من 
هذاء وأرى مراجعة «موسوعة العذاب» للمحامي والمحقق عيود 
الشّالجي الجامعة المانعة كافية في هذا الشّأن©. 


(3) الشراف. أحكام المرأة بين الاجتهاد والتقليد. ص 285 288. 
(2) ابن تفرى بردى؛ النُجوم الزامرة 6 ص 374. 
(3) داجع: االثالجي. موسوعة العذاب 7 ص 173 276. 
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عموماً. تؤكد الأحداث الشالفة الذكر أن النّساء ذوات عقول 
كاملة. خض السياسة من أعلى وأوطأ المستويات. حتى أمسكنٌ 
بمفاصل الدّولة, لا تحميهنٌ شريعة ولا عرف اجتماعي مثلما 
يحتمي بهما الرّجال. وعلى العموم. ليس المتوكل بالله ولا القاهر 
بالله أعف وأعدل من قبيحة وشفب» ولا وصيف ويفا أنبل من 
القهرمانة ثمل أو أم موسى الهاشمية. لكن أولات السلطان لم 
يحاولنٌ لجنسهنٌ إزالة أحكام التمييز و هن في أعلى درجات 
الثولةء بقدر ما لبسنّ ثياب الزجال وتبسطنّ في الثّممة! 
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الفصل السّادس 
أحكام العشق 
إباحة اللّذة أهون الشرين 

«إغراط المحية وشدة الميل إلى نوع 
من الموجودات دون سائر الأثواع 

والى شخص دون سائر الأشخاصء 
إخوان الصفا 
أيهما مباح لدى الجماعات الدّينية المتطرفة العشق أم إيذاء 
الجنائز؟! ريما دار هذا المُؤال في أذهان المصلين على جنازة 
الشّاعر نزار قباني (30 أبريل 1998) بمسجد ريجنت بارك 
وسط لفدن: عتدما هاجمها قصار الاب والعقول: بالتأكيد. گان 
هؤلاء قبل تسيسهم الدّيني شباباً أسوياء يسمعون الشّر ويتذوقون 
الموسيقى. وربما وقتها طريوا لما غنى عبد الحليم حافظ؛ وما 
حسبوه کفراً على نزار «قد مات شهيداً يا ولدي من مات فداء 

للمحبوب». 

بعد انقطاعهم عن الحياة والفن والشعر جاءوا يتتقمون من 
جنازة الشاعرء فحاولوا جذبها من بين آيدي المشيعين والعيث 


2 


سے 


رشيد الحيُون 


بجثة الميت. أرى نزار قباني أكثر فقاهة من المتطرفين: فما 
قالها إلا وعرف أكثر من حديث نبوي يؤيد الشّهادة عشقاًء 
ومرفوعة إلى حبر الأمة وترجمان القرآن عبد الله بن عباس (ت 
8ه )» سواء كانت صحيحة أو ضعيفة أو موضوعة:؛ لكنها بالتالي 
أحاديث فكم من موضوع من الرواية يشهرونه بوجه الثّاس. من 
أحاديث شهادة العاشق؛ «مَنٌ عشق وكتم وعف غفر الله له وأدخله 
الجنة. «مَنْ عشق فعف فكتم فمات مات شهيداً»©. نكن من 
أين يعرف هؤلاء العشق؟1 اعترف فقهاء بهذه الأحاديث وأنكرها 
آخرون مثل ابن قيم الجوزية مع أنه صنف كتاباً في العشق. وعلى 
وجه الخصوص الحديث الأخير. قال: «موضوع على رسول الله . 

ولله دد من قال: 

إذا أتت لم تعشق ولم تدر ماالهوى 
فأتت ومميرٌيالفضسسلاة سواء 

بقدر ما تبدو مغردة العشق, ومرادفاتها الحب. الهوى. 
والغرام: ناعمة ومفعمة بالحياة ارتبطت عند العربي بالوحشة 
والحزن والغم الذي ينتهي بالمحبين إلى الجنون أو الموت. وجداً 
أو انتحاراً. هذا ماخص ما يصطلح عليه بتظرية أو فلسفة العشق 
(0) الهندي. كنز الدمال 3 ص 372 373 الحديث رقم: 7002. 


(2) المصدر نفسه. الحديث رقم: 6399. 
(3) ابن قيم الجوزية, المنار المنيف» ص 128.. 
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عند العرب. للعشق في العربية ستون اسماً ونمتاً. علّل الإمام ابن 
قيم الجوزية (ت 751 ه) هذا التُشريف بصعوبة فهم هذا انوع 
من جنس المحبةء وقوته وخطره على القلب والرُّوح. وتعظيم 
النْاس له(" 


يقابل الحزن والغم العربي فرح أوروبي بالعشق يحتفى به في 
4 فبراير (شباط) من كل عام. يعود هذا التقليد إلى القرن 
الرابع عشر الميلادي. عرف بهذا الاسم نسية إلى القديس 
الروماني (فالنتين). وهدايا العُشّاق في موسم المشق بطاقة 
محبة وورود حمراءء عادة يقدمها الماشق إلى معشوقته. وترى 


سوق الورد في هذا اليوم رائجاً. 


ما تتطبع عليه الأوروبيون» من عادات وتقاليد عبر قرون» 
أبعدهم من ألم العشق وحزنه وغمه. فهو يفمر القلوب ويثير 
العزاكم فيهاء ويتشط عملها. غير أن كل قصة عشق عربية تليق 
أن يكون لها احتفال حزن سنوي. فمأساة ضحاياه المفعمة 
بالشّيمة والوفاء عالقة برمال الصحراء. على الرّعُم من تحولها 
إلى حواضرء وتسقي دموع العاشقين مجالس المسامرة والمذاكرة 
يسرد الملاحم التي طالما أسفرت عن شعر جزيل يسلي القلوب. 


يلجأ إلى ذكر العشق من ضاق بزحمة الحياة وملّ من روتيتها 
(1) ابن قيم الجوزية؛ روضة المحيين ونزمة المشتاقين» ص 19. 
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وتعب لكثرة التّظر في الهموم. فهذا الخليفة عبد الله المأمون 
(ت 218 ه)» وقيل الوزير يحيى البرمكي سأم من المناظرات 
الفكرية الجادة في شؤون علم الكلام. لذا طلب الرّاحة؛ قائلاً 
للمتناظرين: «قد أكثرتم الكلام في الكمون والظهورء والقدم 
والحدوث؛ والتّضي والإثبات, والحركة وانسُكون. والمماسة 
والمياينة؛ والموجود والمعدوم: والجزء والطّفرة؛ والأجسام 
والأعراض, والتُعديل والتُجريع (إلى قوله) فاشرعوا الآن في 
الكلام في العشق على غير منازعة مِنّكم, ليورد كل واحد يتكم 
ما سنح له الوقت فيه وخطر يبالهء(2. 


فامتثل ثمامة بن أشرس ووصف العشق بآلفاظ آهل الكلام: 
عمو إذا ماؤجت جواهر اللقوين بوصل المشاكلة والمتاسية 
والمساكنة. انبعث لمح نور ساطع تستضيء به نواظر المقلء وتهتز 
لإشراقه طبائع الحياة؛ فيصير من ذلك اللمح نور خاص لاصق 
بالنّمس متصل بجوهريتها يسمى عشقل©. 

تناول العشق العربي وقصصه التّراجيدية أكثر من فقيه وكاتب. 


أبرزهم: ابن حزم الظاهري (ت 456 ه) «طوق الحمامة في 
الألفة والألاف». جعفر بن محمد القاري (ت 500 ه) في 


(1) المسمودي. مروج الذهب 4 ص 240, والحموي؛ معجم الأدياه 5 ص270. 
والبندادي. تاريخ ينداد 7 ص147. 
(2) المسفودي, المصدر نفسه, 
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«مصارع المشاق». ابن الجوزي (ت 597 ه) «ذم الهوى». ابن 
قيم الجوزية (ت 751 ه) «روضة المحبين ونزهة المشتاقين». 
علاء الدّين المغلطاي (ت 762 ه)ء مدرس الحديث التّبوي 
في المدرسة الظاهرية بالقاهرة؛ في «الوأضح المبين في ذكر 
هن استشهد من المحبين». أبو الحسن برهان الدّين البقاعي (ت 
5 ه ) «أسواق الأشواق في مصارع العشاقء. داود الأتطاكي 
(ت 1008 ه) في «تزيين الأسواق في أخبار العشاق» مختصر 
لأسواق الأشواق!!!. وغيرهم. وعلى الرّعُم مما يحمله عنوان كتاب 
ابن الجوزي «ذم الهوى» من تحذير واجتناب إلا أنه استشهد 
بأبيات يقهم مها الحث على العشق؛ مثل: 


إذا أتت لم تعشق ولم تدر ماالهوى 


فقم واعتلش تيناً قأنت حمار 


ما ذم المؤرخ والققيه اين الجوزي العشق إلا الخشية من 
مصير العاشقين المأساوي حين يصل حالهم «إلى دائرة 
الجنون». استهل كتابه بكلمة لعاشق طلب مِنّه الدواء: «قأما إن 
كنت تمضي في تخليطك ولا تصير على مضض ما يوصف لك 
فإنك تتعبني وتتعب»("). ونقل عن أبي الوفاء ابن عقيل الحثيلي 
(1) الزركلي. الأعلام 3 ص 9. 


(2) ابن الجوزيء ذم الهوىء ص16. 
(3) المصدر ئفسة. صن1. 
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(ت 513 ه): «العشق مرض يعتري التُفوس العاطلةء والقلوب 
الفارغة, والمتلمحة للصّور لدواع من النّفس» ويساعدها إدمان 
المخالطة فتتأكد الألقة ويتمكن الأنس, فيصير الإدمان شفقاً. وما 
عشق قط إلا فارغ؛ فهو من علل الباطلين وأمراض القارغين,('. 

لذا ينصح ابن الجوزي. ربما الرجال فقط. الالتفات إلى 
الآخرة؛ وذكر ما أنشده ذو التُون المتصوف لفلامه عندما أطال 
القُطر إلى امرأة حسناء©: 

كع المصّوغات من ماءٍ وطين 
واشغل هواكَ يحور خُرْءٍ مين 

قد تقلل الزواية الثّالية من ذم ابن الجوزي للهوى؛ هفيه من 
حب الدّنيا ما يكقي للمشق. قال شمس الدّين الذّهبي حول 
شخصيته: «جل غذائه الفراريج والمزاوير ويعتاض عن الفاكهة 
بالأشربة والمعجونات. ولباسه أفضل لباس. الأبيض الثّاعم 
المطيب. وله ذهن وقادء وجواب حاضرء ومجون ومداعية 
حلوة؛ ولا ينفك من جارية حسناءء. 

أنس الفقيه ابن قيم الجوزية من وحشة الاغتراب بمصر 
بتصنيف كتاب في العشق؛ ورأيه فيه أن «لا يُحمد مطلقاًء ولا يذم 
(1) المصدر نفسة. ص 810 311. 
(2) المصدر تقسهء ص 85. 


(3) الذهبي. سير أعلام النبلاء 21 ص 378. 
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مطلقاًء وإنما يحمد ويذم باعتبار متعلقه؛ فإن الإرادة تابعة 
لمرادهاء والحب تابع للمحبوب». جاء في الكتاب ما يقترب من 
سلوك أوروبي بين الماشقين: هلا ريب أن الشريعة جاءت بالتزام 
الدُخول في أدنس المفسدتين. دفماً لأعلاهماء وتفويت أدنى 
المصلحتين تحصيلاً لأعلاهماء فأين مقسدة النّظر والمّيلة 
والضّم من مفسدة المرض والجتون: أو الهلاك بانجىلةق. 
والعلاج والوقاية من داء العثق هو اللّوجه إلى محية الله. وتوحيد 
الحب له. ومن ابتلي به عليه بالوصل الحلال: حسب الحديث: 
«لم ير للمتحابين مثل النُكا2. 

ويعطف الفقيه ابن قيم الجوزية على العاشقين فيبيح لهم ما 
لا يبيحه آخرون. فالتّظرة إلى المرأة سهم من نار ولمسها يبطل 
الوضوء. لكنه قال: «أما التّداوي بالجماع فلا يبيحه الشّرعَ بوجه 
ماء وأما الثداوي بالضم والقّبلة فإن تحقق الشُّفاء به كان نظير 
التّداوي بالخمر عند من يبيحه. بل هذا أسهل من التّداوي 
بالخمر؛ فإن شريه من الكبائر, وهذا الفمل من الصُفائر, 
والمقصود أن الشّقاعة للعشاق في ما يجوز من الوصال َة 
ماضية وسعي مشكورء. 


(1) ابن فيم الجوزية؛ روضة المحبين ونزهة المشتاقين. ص 132. 
(2) المصدر تفسه. ص 83. 
(3) المصدر تفسه. ص 132. 
(4) المصدر نفسة. ص 140 
(5) العصدر نفسه, ص 243. 
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ثم يأتي بآراء الفقهاء؛ وهم بين البائحين للقبلة والضّم وبين 
المحرمين. فقد ئل آستاذه ابن تيمية (ت 728 ه) في أمر 
عاشق أصرت معشوقته على بعده وهجره فقال؛ «إذا وقع الإنسان 
في مرضين داوى الأخطر». وأباح للعشاق الذين لا تكفيهم النُظرة 
أن يقبلوا ويضموا ولكن «بشرط أن لا يكون أنموذجاً لفعل القبيح 
المحرم!). 
عند اين قيم الجوزية القّبلة والضم إذا تضمنا شفاء العليل 
عشقاً «أسهل من الاستنماء باليد والوطء في نهار رمضان.. 
الذي جوزهما ققهاء للضّرورة. فخشية من الوقوع في الرّنى جوز 
فقهاء الاستمناء. أو ما يعرف بالعادة السّرية للرّجل والمرأة «إذا 
خافت الزّنى أن تتخن لها شيا تدخله في فرجها وتخرجه. لثلا 
تقع في محظور الزْنى؟. 
قالدُواء المحظور كما قال الشّاعر: 
شقاءالحبٌ تقبيل ولمس 
وسيح يالبطون على البطون 
ورهرّتذرف‌المينان مته 
وأخة بالدوائب والقرون 
(1) المصدر ئفسه. ص 82 83. 
(2) المصدر نفسه. 


(3) المصدر نقسه. 
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كان إدعاء مصنفي كتب العشق؛ من الفقهاء الذين عرفوا 
بمصنقاتهم التّقيلة على الروح. على أنها رواية عن محن غيرهم 
من العشاق. لكنها. على ما يبدو. تحمل ما تحمله من تجارب 
المصنفين أنفسهم. فالفاية التي أقصح عنها ابن حزم الظاهري 
صاحب كتاب «المحلى» في الفقه؛ و«الفصل» في الملل والتّحل» 
في تصنيف «طوق الحمامة» هي للتُّخفيف عن صديق ابتلي بداء 
العشق. 

بينما كان متأخرون من مثل الشّيغ بديع الذين بن إحسان الله 
شاه الرّاشدي السندي الذي كان يعطي الدُروس في كتاب المحلى. 
ويفضل مذهب اين حزم الظاهري على بقية المذاهب «ينكر أن 
طوق الحمامة لابن حزم ويتكر أن ابن حزم قد حلل الفناء. 
وكان يخاصم بشكل متعصب كل من يشكك بعقيدة ابن حزم" . 

إلا أن الكتاب» على ما أظنء يفضح تجربة شخصية للمؤلف 
نفسه؛ ذاك لصدق التّعبير والإحساس. فقال على لسان أحدهم» 
وأراه يعلي محنته!©: 

أرى دارها في كل حين وساعة 
ولكنٌ مَنْ في الدّار عني مفيبٌ 
(1) ناصر الحزيميء ذكرياتي مع جهيمان العتيبي؛ الإخوان المسلمون 
والشلفيون في الخليج. كتاب مسبار الشهري. من 368. 


(2) ابن حزم طوق الحمامة. ص 216. 
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وهل نافصي قرب الذّيار وأهلها 
على وصلهم ملي رقيب مرقبٌ 
فيا لك جار الجنب أسمع حسه 
وأعلم أنالصّيين أدنس وأقربٌ 
سمى إخوان الضّفا العشق بالمرض أو الجتون الإلهي. فبعد 
استعراض آراء الفلاسفة والمفكرين قالوا: «المشق شدة الشّوق 
إلى الاتحاد»). إلا أنهم عدوا فضيلة العشق من الفضائل 
الكبرى؛ فهو «إفراط المحبة وشدة الميل إلى نوع من الموجودات 
دون سائر الأنواع؛ وإلى شخص دون سائر الأشخاص». وفقاً لذلك 
يعدُ الحنين إلى الأوطان عشقاً يعاني المبتلي به من الكآبة 
والحزن الشديد. والوجد على فراق صديق. وللمتصوفة في 
عشقهم الإلهي محل كبير في هذا التمريض. وين الآراء التي 
ذكرها إخوان الصفا في العشق: أته مرض نفساني, واستشهدوا 
بقول العاشق عروة بن حزام وهو يعرض حاله على الأطباء: 
يذئت لعراف اليمامة حكمه 
وعراف نجد أنهماشفياتي 
فماتركا من سلوة يعرفاتها 
ولارقية إلا بهارقياتي 
(1) إخوان الطفاء الؤسائل؛ الرسالة الطايمة والقلاثون 3 ص 269 270. 
(2) المصدر ئفسة 3 ص 272. 


(3) المصدر نفسه 3 ص 271 
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فقالا شفاك الله والله مالنا 
بماضمنت مِنّكالضلوع يدان 
يجمل إخوان الصّفاء غاية المشق وشدة عاطفته هو الابقاء 
على التّسلء أو بمبارة أخرى لها بعد قلسفي أرسطي «حفظ 
الصُورة في الهيولي بالجنس والتّوع, إذا كانت الأشخاص دائماً 
في السقيلان,!". 
لم يقف الفقهاء طويلاً أمام الأحاديث. التي عدت قتيل العشق 
شهيداً. مِنّها «منْ عشق وكتم وعف وصير غفر الله له وأدخله 
الجنة. ودمنّ عشق فعتٌ فمات فهو شهيد. أيد هذه القّهادة 
الفالب من الفقهاء لكن بشروط؛ وسكت وكذبها آخرون: أيد 
ابن حزم الأحاديث بالشّاهد الثاني 
فإنأهلكٌ هوىأهلكٌ شهيداً 
وإن تمنن بقيت قرين عين 
روى هذا لنُاقومتكقات 
تأوا بالصًدق عن كذب ومين 
(1) المصدر نقسه 3 ص 277. 
(2) الهندي. كنز الممال 3 ص 372 373 الحديث رقم؛ 7002 


(3) ابن حزم؛ طوق الحمامة. ص 257. 
(4) المصدر نقفسه. 
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وأيدها أبو الوليد الياجي بالقول!"؛ 
إذا ما تالمحب هوى ومشقاً 
فتلك شهادة ياصاح حقا 
رواه لناكقات عن ثقات 
إلى الحبرابن عباس ترقا 
بينما اعتبر ابن قيم الجوزية أحاديث العشق من الأحاديث 
الموضوعة على لسان الرّسول: بمعنى كاذبة. 
يتلازم العشق والموت في الفكر العربي أو السُلوك العربيء 
فهما وجهان للحرمانء ولولا هذا الحرمان ما أفضى العشق إلى 
الصّيابة. قال الققيه إسماعيل بن أحمد المعروف بابن الأثير 
(ت 699 ه) في هذا التُّلازم: «دمع الماشق ودم القتيل 
متساويان في التٌشبيه والتُمثيل» (الواضح المبين). 
لكن. أي عاشق يمادل دمعه دم القتيل؟ فكُثير عة (ت 105 
ه) رغم لوعته الظاهرة في قصائده لم ينل تلك المتّزلة. 
لأنه لم يمرض ولم يمت صباية» وخ قف عشقه بالميول 
الشياسية والمذهبية. بل تقل المرزباني أنه كان يكذب في 


عشقه؛ ولم يحسب له قوله: 


(1) مفلطاي. الواضح المبين في ذكر من استشهد من المحيين؛ من 15. 
(2) ابن قيم الجوزية, المنئار المنّيف قي الصحيح والضعيف. ص 128. 
(3) المرزياني؛ نور القبس المختصر عن المقتيس. ص 122. 
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لعرةنانرٌماتبوحكأنها 
إذا مارمقتاها مناليعد كوكب 


ولم يحسب له شجنه: 


فضي القرب تعذيبٌ وفي اليعد حسرة 
فيا ويح نفسي كيف أصنع بالدّهر 
أجاب على السُؤال السّالف الزُرقاني في حاشيته على مُوطأ 
الإمام مالك ين أنس: «إن بعض العلماء كاتوا يرون إنه لما كان 
مثل هذا التُوع من الموت كفارة لذنوب المتوفين. وكإضافة إلى 
أجرهم ليجملهم يصلون إلى مقام الشهداءء". 
يبقى الشّرط الأصعب في العشق العربي هو الحقاظ على 
الحاجز المانع من اتصال العاشق بالمعشوقء وأحسب الشاعر 
ابن الرُومي (ت 283 ه) قال متمنْياً لا فاعلاً. والمخاطب: 
حسب الرّواية» ذَكرٌ على ما يبدو أو ذكر والمقصود أنثى: 
أعاتقه والشضس بعك مشوقة 
إليه وهل بعدالعناق تداني 
وآلثم فاه كي تروح حرارتي 
فيشتدٌ ماألقى من الهيمان 
ولم يك مقدارالذي بي الجوى 
ليشفيه رشفاً ماسوى الشفتان 


(1) غمن. نظرية العشق عند المرب ص 131. 
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كأن فؤادي ليس يشفي غليله 
سوى أن ترى الرُوحان يمتزجان 
غاين الرُومي ذو هوى معتزئي عقلاني قد لا أجده يذوب 
صيابة إلى هذا الحد. إنما قالها كفيره على المجاز لا الحقيقة, 
وائقول لا الفعل. وهو القائل في اعتزاله: 
أأرفضالامتزالرأياً 
E‏ کو و ف ت ر 
استخدم عدد من الباحثين؛ في الحب والعشق؛ كلمتي نظرية 
وفلسفة, تذكر الباحثة الألمانية لويس غفن,. مِنّهم: جولدتسهيرء 
رترء خون كرونبام؛ وجارلز نيلسون هي كتابه «نظرية عصر التَّهضة 
في الحب». أما كلمة فلسفة فقد استخدمت من قبل باحثين عرب» 
مثل: عبد اللطيف شرارة في كتاب «فلسفة الحب عند العرب». 
وبلا شك اعتمد الباحثون المذكورون قصص أو ملاحم العشق 
العربية العنيفة التي انتهت في أغلب الأحيان إلى مصائر 
مأساوية. فللعرب أعرافهم الخاصة بالعشق أو في العلاقة بين 
الجنسين بشكل عام. وأن تلك الأعراف مجتمعة مع حياة الترحال 
المستمرة والفراق المؤلم بين الأحبة كانت وراء وجود ظاهرة 
العشق المميز يآلامه وجراحه النفسية. 


(1) سابا يارد كل ما قاله ابن الؤومي في الهجاء. ص 11 
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تابعت غفن المؤلفات العربية الإسلامية العديدة في هذا 
المجال لتصل بعد دراسة مستفيضة إلى القول بوجود نظرية 
عربية في العشق؛ معتمدة على الأفكار التي وردت فيها. 
وتقسيرات المؤلفين لكلمة عشق ومرادفاتهاء وحالات المشاق 
النفسية. وخلاف النظرية الأقلاطونية في الحب» التي وردت عير 
فلسفة النقس عند أفلاطون ومن اتفق معها من الفقهاء لا تتيح 
فلسفة القبيلة العربية أي وصل كان. بل الذي يعلن عشقه ييطل 
زواجه من معشوقته. مثلما حدث لقيس وليلى. وجميل وبثينة. 
وغيرهما؛ وعذرية العشق تأتي بحرمان العاشق من المعشوق كلية. 


بينما أباحت نظرية أفلاطون الوصل بشرط العفة» وتجاوب 
معها ابن قيم الجوزية في فتواه الكّالفة الذكر. قال فيلسوف 
اليونان: «إنه مع المحب يلاصق محبوبه ويرافقه ويقبله فّبلة الأب 
أبنه لسيب جماله. إذا ارتضى المحبوب يِه ذلك. يجب أن ينظم 
علاقاته به على وجه لا يأذن بتجاوز هذا إلى ما وراءه. وإلا عذل 
لظأ وعدم ذوقه»". ريما لهذا القول سمي الحب العذري 
بالأفلاطوني! 


إلى جائب شهرة العشق عند العرب بين الجنسين. عرفوا 
العشق المثلي. ولا علاقة لمويقة اللواط فيه. فالصداقة بين 


98 أقلاطون. الجمهورية. ص‎  )1( 
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الؤجلين قد تتعدى حدودها إلى الإحساس العميق وراحة القثب 
عند اللقاء وألمه عند الضراق. يروى عن محمد ين داود 
الأصبهائي إنه مات متأثرأ بفراق صديق7). وأحسب أن مثل هذه 
العلاقة كانت قائمة بين الشّريف الرؤضي (ت 406 ه) 
وإبراهيم بن هلال الصابئ؛ فإضافة إلى قصيدته في ركاء 
الصابئ. التي استغرقت ثمانين بيتاً. ومطلعها المشهور: 

أعلمت من حملوا على الأعوادٍ 
أرأيت كيف خبا ضياءالنادي 


إسحاق. 


كتب الرّضي معاتباً بض أصدقائه. عقب وقاة أ 


يصف له ما لحقه من وجد وقلق يسبب فقد صديقه الأثير: 
«بلاغي بما لا أقوم له من أليم قطيعته؛ والأولى صفته معي في 
الصديق الصادقء والحميم الموافق أبي إسحاق إبراهيم بن هلال 
الصابئ. فإنه كما لم يغير لي وده في حياته رماني بالخطب الجليل 
من وفاته وانتزعه من يدي على حين انضمامها على إخائه(©. 
لعل أشهر ملامح العشق عند المرب هي ملحمة مجنون بني 
عامر (قيل من وقيات 65 68 ه ) قيس وليلى العامرية اينة 
ممه وقد آفرد أبو الفرج الأصفهاني (ت 356 ه) فصلاً كاملاً 


(1) غفن؛ نظرية الدشق عند العرب, ص 28 عن تاريخ بقداد 5ص 62. 
(2) رسال انصابن والشريف الرضي. ص 45 55. 
(3) المصدر نقسه. ص 105 - 108 
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من كتاب الأغاني الكبير لأخيار هذا العاشق ومعشوقته. تحت 
عنوان «مجنون بني عامر ونسبه». واتبع أبو الفرج بكتابته طريقة 
المؤرخ محمد بن جرير الطّبري (ت 310 ه) في تاريشه أي 
: فلان عن فلان. لكنه فی سنده لم يصل 
في الفالب إلى عصر المجنون إنما قد تقف عند أبي سعيد 
عبد الملك الأصمعي ( ه 213 ه) مؤرخ الأدب الشهير أو 
مجياليه من الزواة والإخباريين: والتسابة هشام بن محمد الكلبي 
(ت 204 ه). وكان الأخير أحد الوضاعين المعروفين في 
الأخبار والأنساب. حتى أن أبا نواس طلب مته أن يسجل له نسياً 
باسم الصداقة التي بيتهماء قال معاتباً ومهدداً بالهجاء: 


إيراد ستد الرُوابِ 


5 34 5 ! 
أبا مندرٍ ما بال أنسابٍ مدّحج 
هة دونيء وأتت صديقي 
فإن تأت يأتك شثائي ومدحتي 
وإن تأبّ لا مُسدَدَ علي طريقي2 
ويذكر الجاحظ (ت 255 ه) اسم آخر وهو أحد المجائنين 
مهدي ين الملوح الجعدي©. وكذلك يذكر مجنون بني عامر وهو 
قيس بن معاذ. ومهدي اسم غير معروف. أو يكاد يكون 
( أيو نوأاس» الديوان, ص 602. 


(2) الجاحظ, البيان والتبيين 4 مى 22. الأصفهاني؛ كتاب الأغاني 2 ص 5. 
([3) الجاحظ. المصدر نفسه. 
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معدوماً في العهد الأموي, ثم يستدل على صحة اسم قيس ببيت 
لصاحيته لیلی؛ على حد عبارته: 


ألا ليت شعري والخطوبٌ كثيرةٌ 
متى رَحلٌ قيس مُستقل فراجع ^ 


لا أميل إلى نفي وجود شخص له شيء من تلك المواصفات 
من الأساس. ولواعجه في اليشق بحدود عصره. فهناك شكوك 
سمعها عم أبي الفرج الأصفهاني عن عوانة تلفي وجود شخص 
بهذا الاسم. قال: «المجنون اسم مستعار لا حقيقة له. وليس له 
في بني عامر أصل ولا نسبُ؛ فسئل من قال هذه الأشعارة فقال: 
فت من بني أمية(©. 

تبدوقصة كيس > الة لكل آلام العشق في الكاريخ» وأضي 
أليها حتى غدت ملحمة مبتكرةء تشكلت عبر عدة عهود. وساهم 
فيها أكثر من مختلق ووضاع. لا تظن أشارها من اختلاق شخص 
واحد مثلما تقدم. فهذا الآمير الشّاعر عبد الله بن الممتز (قتل 
6 ه) يشبه ما تعرض له شعر أبي تواس من تشويه بما 


أضيف عبر العهود لمجنون. 


قال «هذا الشّمر مما يتسله العامة أبا تواس» وذلف غلل لأن 


(1) الأصنهائي. كتاب الأغاني 2 ص 5. 
(2) المصدر نفسه 2 ص 8. 
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العامة الحمقى قد لهجت بأن تنسب كل شعر المجون إلى أبي 
نواس. وكذلك تصنع في أمر مجئون كل شعر فيه ذكر ليلى تنسبه 
إلى مجنون». ومثل هذا نقل الأصفهاني عن الجاحظ. قوله: 
«ما ترك النّاس شعراً مجهول القائل في ليلى إلا نسبوه إلى 
, 0 
المجنون ولا شعر! هذه سبيله قيل في لبتى نسبوه إلى قيس بن 
ريع 
أما جنونه فيمترف به هو قائلاً: 
قالت يُُننتٌ على أيشٍ فقلتٌ لها 
الحيٌ أعظِمٌ ممًا بالمجانين 
الحبٌ ليس يُفيق الدَّهرَّ صاحبّه 
وإنما يُصرعٌ المَجنونٌ في الحين © 
قال ذلك بعد أن أخبرته صاحبته ليلى: ءيا قيس. إن أمّك 
تزعم أنك ججننت من أجلي وتركت المطعم والمشرب؛ فاتق الله 
على نفسك. قبكى وأنشأء!"). تيدو قصة قيس وليلى عالمية. ذلك 
إذا علمنا أن لكل شعب من الشُموب قيسه وليلاه: وملحمته 


الشعبية في العشق كروميو وجولييت مثلاً. 


(1) ابن المعتزء طبقات الشّغراء. ص 89. 
(2) الأسفهاتي, كتاب الأغاني 2 ص 9. 
(43 التصدر تشه 8 صن 28 

(4) المصدر تفسه 
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لكن: هناك في أساطير بلاد الرٌّافدين؛ وكتب الصّابئة 
المندائيين بالعراق؛ ما يمكن بحثه لبيان جذور ليلى الأسطوريةء 
ليكون هذا الاسم أقنوماً للمشق والغزل. لأن القصة نفسها لا 
تشجع على اعتبارها واقعية حصلت بنجد بين ابني عم» بينما 
هناك من الشّمر المنسوب إليه أن أشار إلى العراق وطن ليلى. 
لهذا يمكن الريط بين ليليث الهرافية الأسطورة. أو زوجة آدم» 
حسب الرُواية أيضاً وليلى العامرية. 
يُنسب لقيس بن المُلَوْح قوبه': 
شفى الله مقرضى باليراق فإتني 
على كل قرضى بالجِراقٍ شفيقٌ 
فإن تك ليلى باليراق ممريضةٌ 
فإني في بحر الحتوفٍِ فريقٌ 
فالعبارة. أن قيس كان نجدي الموطنء فماذ! تفعل معشوقته 
وابنة عفه بالعراق5! قد يتبدد هذا الاستغفراب بعد مطالعة 
الذراسات التي تفاولت ا ليلىء وانتشارها في الشعر العربي: 
وكنتٌ ذكرتها في أكثر من كتاب, فتظهر لنا سماء العراق مسرحاً 
لعشق الآلهة. ثم نزولها على الأرض لتخلق ليلى المشهورة بين 
ملاحم العشق المربي. 


(1) فراجء ديوان مجنون ليلى؛ ص 107 و 198. 
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نجد لها في كتب الصّابئة المندائيين. وهم من أهل اليراق: 
مثل: «الكنزا رباه و«دراشة اد يهيا» (مواعظ وتعاليم يحيى بن 
زكريا) خبراً بين شياطين عالم الظّلام. فهي (الليلياثة) أو 
(اليليثا). وكيف يتم الخلاص منها مع نهاية هذا العالم. فهي 
وإن كانت زوجة هيبل زيوا (جبرائيل) إلا إنها لا تصعد معه إلى 
عالم الور هناك سيتم تطهيره مما علق به من رجاسات العالم 
السّفلي. وربما كُذكر علاقتها بهيبل زيوا يعلاقة إنانا ودموزي أو 
عشتار وتموز. 


جاء في «دراشة اد يهياء: «أذهب إلى الليلياثة وعشترات. ومن 
معهماء أولثك الذين اختيأوا في الجداول والساحات المفطاة 
بالقار». ووردت في «الكنزارباء باسم ليليثا ضمن العفاريت 
والكاكنات الشّيطائية التي سيبتاعها الكائن الرّهيب لينتهي أمر 
الدّنيا في فمه الشّاسع. يفتحه ليبتلع «الكواكب السبعة مع ملوكها 
الأتني مشر ومسيريها الخمسة. يبتلع الهمورثا والملائكة وأدواح 
المذبح والعفاريت والديقي والليليثا وجميع الأرواح التي وجدت 


مذنبة2. 


بل وأبعد زمناً من هذا قيل إن هناك عفريتة سومرية تدعى 


ليليتو. باللفة الأكدية «في لوح طيني سومري من أور يُرقى إلى 


(1) دراشه اد يهيا (أحاديث يحيى). ص 195. 
(2) الكنزارباء اليمين. الكتاب الثامن عشر. طبعة سدني» ص 437. 
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0 سنة قبل المسيح؛ يروي حكاية كلكامش وشجرة 
الصقصاف. إذ كان السومريون يعتقدون أنها عفريتة تُقيم في 
جذع شجرة صفصاف تخدمها الآلهة إتانا على جاتيي 


الفرات. 


وهتاك إشارة إلى أن لآدم» أبي اليشر. زوجات قيل حواءء 
والأولى هي ليليث. خلقها بالطّريقة نفسها التي خلق بها آدم مع 
اختلاق المواد. قفي خلق ليليث استعمل الله «القّذر والثّفل بدلاً 
من الطّين الخالص... إلا أن آدم وليليث لم يكونا على وئام قط 
لأنها كانت ترفض أن تأخذ وضع الاستلقاء ليعتليها عند 


الوصال!2)». معتبرة تفسها صئواً له. 


ولعلّ في هذه انحكاية الأسطورية تفسر شيطنة ليليث أو ليلياثة 
عند الصّابئة المندائيين. ومِنّ هناك ندرك أسطورة العشق 
ونظريته عند العرب. فعلى الرُغم من وجود عُشاق. على الحقيقة 
لا المجاز. مأتوا شوقاً وصبابة. ونعرف في عصرنا مثل هؤلاء. 
وبالأسماء: كانت آخرتهم الانتحار أو الجنون أو إصابتهم 
بالاكتئاب المزمن. 


بيد أن تراجيديا تلك القصص لم تكن بريئة من الأسطرةء إن 


(1) الشوك. الأساطير بين الممتقدات القديمة والتوراة؛ ص 64. 


(2) المصدن نفقسه؛ ص 62. 
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ح التُعبير. تحولت فيها ليليثا الشّيطائة إلى ليلى العاشقة التي 
تُضرب بها المثل. وهي منحوقة على ما يبدو من هذا الاسم لا 
من اليل آو ليلى يمعتى نشوة الخمر. أو ليلى تعني الخمر 
الشوداء!!), 


رغم حضور ليلى منذ القدم بالمراق إلا أن الشّيخْ علي 


الشرقي (ت 1964) لا يجدها بقدر ما يعثر بعشاقها المجانين: 


ولا يقصد سوى أهل السّياسة. قال في رباعيته «مع البلبل 
الكجين: 


4 


أيهاالبليلٌالمكٌّلكقٌ في الجن 
سلامٌ كسم يوسف في الشُجون 
بلبلي هل رغبت في الريطة السوداء 


أمتلك شاارةا[ م حزون 


إنتي قد غدوتٌ أنعمٌ قي الشك 
لا 5 5 0 بال ي : 


الفيروذآيادي. القاموس المحيط؛ ص 1055. 


(2) الشرقي. الديوان. ص 404 


بعد كل مأ تقدم من طرق الفقهاء وأرباب المذاهب للمشقء 


231 


2 


سے 


رشيد الحيون 

ومباحاته حتى في الوصال الجنسي» كخيار أهون من الموت هل 
كان نزار قباني متجنياً على الدين. وفق نظرية العشق عند 
العرب. و هل كان المعتدون على جنازته أكثر تديناً وأطول باعاً 
في الفقه من ابن حزم؛ وابن قيم الجوزية؟! نشك بذلك. 
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١ 


الباب الثاني 


الفصل الآول: أحكام الطّفولة 
الفصل الثّاني؛ عرائس الموت 


2 


الفصل الأول 
أحكام الطّفولة 
الآخرة والرّدة والختان 


الإسلام عليهم فأن قبلوا قبل 
إسلامهم وردت السيوف عن رقابهم 
إلى قريهاء» 

أبو حامد الغزالي 


الأحزمة التّاسنة, التي تستهدف المدارس ومحلات الشكن؛ لم 
تحسب للطّفولة حساب البزاءة: قأبتاء الخصوم ليسوا أبرياء, 
يأخذون بجرائر الآباء. بل استعمل الأطفال وسيلة للتّفجير والفوز 
بالجنة. فيا للهول! امرأة مُنُقبة تأتي برضيع إلى مستشفى بيغداد 
تضعه بين أيدي الأطباء وتولي هاربة. فيكتشف أنه كان ملفوفاً 
بحزام من المتفجرات! ولو سألت المثقبة عن الضحية والضحايا 
لقالت أنه سيطير في حدائق الجنّة: وهم سيُصلون بالجحيم! 
وللامعان في استقلال اله لة وردت أخبار عن اكتشاف تنظيم 
تحت عنوان «طيور الجنة». وهو تنظيم إسلامي متطرف مكون 
من الأطفال والصّبية اكتشف حينها بكركوك من اليراق. 


2 


سے 


رشيد الخيّرن 


مَن يدقق في فتوى حجة الإسلام والمسلمين أبي حامد 
الغزالي (ت 505 ه)ء وآراء فقهاء مذاهب أخر في قتل أطفال 
المخالفين والمشركين. لا يستغرب قسوة الأحزّمة التّاسفة. وما 
ذبح من أطفال الجزائر وأفنانستان والهراق. فما هي خلفية 
الواعز الذيثي والرّأي الفقهي في أمر الطّفولة وبما مُيز الذّكر 
عن الأنثىء وماهو حكم أولاد الزّتى واللقطاء. والملاعنة؛ وأولاد 
الخصوم؟! 


ليس لأحد ني تمييز الولد عن البنت ديئياً. فعندما قالت 
قريش عن اللات والعُرّى ومناة «بنات الله لله وهنّ يشفعن 
اليه نزلت: وال اذك و الاق 


إا ية ضير [التجم: 


1 22]. ذلك إذا علمتا أن ضِيزى تعتي: جائرة أو عوجاء©, 


بداية ميزت أديان وأعراف القبلية بين الأولاد على أساس 
الجنس من لحظة الولادة ورد شي سفر الأحبار (اللاويين) من 
الثّوراة: «أية امرأة حبلت فولدت ذكراً فلتكن نجسة سبعة أيام 
كأيام طمتهاء تكون أيام نجاستهاء وفي اليوم الثَامِنٌ تختتن قلفة 
المولود؛ وثلاثة وثلائون يوماً تظل في تطهير دمهاء لا تمس شيقاً 
من الأقداس, ولا تدخل المقدس حتى تتم أيام طهرها. فإن 


(1) ابن الكلبي. كتاب الأسنام. من 19. 
(2) مخاوف» كامات القرآن تقسير وبيان؛ ص 339 
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يمد إِذنٍ الققيه 


ولدت أنثى تكون نجسة أسبوعين كما في طمثهاء وستة وستين 
يوماً تظل في تطهير دمهاء 

كذلك مير فقهاء المسلمون الذّكور عن الأناث في درجة نجاسة 
البول لكل منهما. فجعل فقهاء الشّيعة بول البئت أكثر نجاسة, 
ويعفى «عن نجاسة ثوب المربية للطقل الذّكر إذا كان قد تنجس 
ببوله؛ ولم يكن عندها غيره بشرط غسله في اليوم والليلة», 
كذلك ورد عند الشافمية والحنايلة مثل هذا الكُكم: «إذا أصاب 
الوب بول الصّغير اكتفى بنضحه بالماء: وإذا أصاب الوب بول 
الصُغيرة وجب غسله. فهناك حديث فرق في النجاسة. 

قال ابن أبي داود: دَحَدَّكَنَا مُجَاحِدٌ ِن مُوسَى وَعَبَاسٌ بن 


5 


بد الفظيم الْعنبرِي المعنى فالا حدقا َب الوْحَمَنٍ بن 


ي 
3 


پڪسن أو حُسْيِنٍ َضِي الله عنما هيا 
7 


(1) الكتاب العقدس؛ البهد القديم. سفر الأحبار 2/12 5. 

(2) المئيستائي. مِنْهاجٍ الصالحين 1 ص 149. 

(3) الموسوعة اله 7 ص 25 

(4) الكتب التة. سن أبي فاون كاب الليارة: ص 1251 حديث رقم: 376. 
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رشيد الحيُون 


لكن الفقهاء لا يأخذون بتكمئة الحديث في المساواة في 
الأبوال. وكي لا يعطوا فرصة أو فسحة لما يقاس عليه فشأن 
النساء؛ قال عَبَّاسنٌ حَدَمَنًا ټخټی بن انْوَلِيدٍ قَانَ جو قاؤد 
كو اپو الزّمَرَاءٍ قان هَارُونٌ بن تَمِيمٍ من الَحَسَن قال 
الْأَبَوَالٌ لھا سَوَاكُ!!0, 


لقد واجهت الآيات ا العرف القبلي بشأن وأد اليقات بشدة: 


نذا ارہ يك باي د قيلت ©. ورل قارا رڪم ين ر 


أن 0 ٠‏ كيك رت كبر تت 
التتْرحيتَ قل ادمح مرَكَآئهُمَ يوش وَسَلِسْرا علو ويم 
وَل كك آل تا داو مَدَدْهَمْ رَمَا نروت 4 . لم يوأد الود لأنه 


مشروع محارب وغازٍ وحام! وه وهذا ما ليس 6 لکن حسب 
الآية الأخيرة أتها كانت نعلة تتعلق بالدين: وما تعلق بالفقر 
أشارت إليه الآية التي سيقتهاء ويالجنس حسب الظامرء في الآية 
الأولى. هذا ما اتفق عليه الكثيرون. ممن بحشوا في هذه 
الظامرة. 


هناك رأي وجيه في شأن الوأد. قدمه الأكاديمي السُعودي 


(1) المصدر ئقسه. 

(2) سورة التكوير, آية: 8 9. 
(3) سورة الإسراءء آية: 31. 
(4) سورة الأنعام آية: 137. 


2 


سے 


تمد إذن الققيه 


مرزوك بن تنباك, فعا تقدمت به كتب التّارِيخْ حُصر الوأد 
بائينت دون الولد. حسب منطوق الآية الظّاهر. ملخص رأي 
الدكتور مرزوك هو أن الموؤدةء التي ورد ذكرها في الآية أعلاه. 
هي ليست الأنثى حسب بل هي الولد أيضاًء بل «المراد بالمؤودة 
هي النّفس وليس جنس المولو(. 

يأتي هذا يعد كشف في أمهات السّأريخ واللغة عن معتى 
النّفس. وما يراد من إشارة بها إلى المولود ذكراً كان أم أنثى. 
وأكثر من هذا أن الموؤدة المقصود بالآية هي ليست عادة عربية 
لاتخلص من الأنّشى إنما المقصود بها «سواقط الصبيان», أي 
الذين يكونون تتيجة الرّنى أو الفاح عموماًء وهم نفوس بريئة لم 
ترتكب جريمة. ويستشهد بشعر لحسان بن ثابت (ت 55 ه): 


لمن سّواقط صبيان منيذةٌ 


باتت تفحص في يطحاء أجياد 


في ذروةٍ من ذُرى الأحساب أياو!© 


بمعنى أن ظاهرة الوأد كانت تشمل الدُكورة والأثوكة معاًء 
والفاية منه الخلاص من العار والشنار. هذا الفعل» بما يستر 


(1) التتياك. الوأد عند المرب. ص 158. 
() المصدر نفسه» ص 158. 
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رشيد الخيُون 


العارء لم ينقطع في مجتمعاتنا يوماً. لكن ليس الدقن حياً للمولود 
أو الوليدة غير الشّرعيين إنما خنقه حال ولادته, أو رميه على 
الطّرقات, وهم اللقطاء. ومنهم أعداد كبيرة احتضتتها د 
الأيتام والحضانة؛ ثم تبناهم من يشكو من العقمء وحمل اسم 
الأب بالتّبني. 


ولا يُستغرب أن أمهات يمارسنٌ تلك الجريمة بأولادهن, لأنه 
حسب العرف الاجتماعي المشائري أو الزيقي بشكل عام القتل 
أهون مِن عار الزّنى. إنه تفسير مقبول لولا طقس الوآد نفسه؛ مع 
علمنا أن مولود السسفاح لا ينتظر طقساً. ولا يهمل الطفل ليمص 
ثدي اه وهو الباحث عنه بالفريزة. 


لقد اختلف حول سن الموؤدة: هل بعد الولادة مياشرة أم بعد 
بلوغ الت سنوات؟ وقيل لا يتم الوأد إلا بعد التّز 
آخرى تؤكد أن جانب من ظاهرة الوأد كانت دينية. انتقد القرآن 
بشدة وأد البثات بالقول: لوا لوده سات 
إلى ولادتهن سوء ونحس: 3 
سوا وهو ایک عل ُو ا 
يدس في لي أل سه ما عن ه37 والآية الأخيرة لا جدأل فيهاء 
أنها تقصد الأنثى لا الذُكر را َر أذ م بالا زغل 


(1) سورة التحل, آية: 58 59. 
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الحجاب أو التُقاب والحيس بالدّار وانعدام الفزوات. حيث لا 
يُخشى العبي. حل محل الوأد. 

ولا ندري ما صحة رواية الأصفهاني في كنية أبي دُلامة 
الشّاعر الظريف: «وكني أبا دثُلامة باسم جبل بمكة يقال له أبو 
دلامة كانت فريش تكد فيه البنات في الجاهلية. وهو يأعلى 
مكة!", 

أقول: لولا ورود الوأد في القرآن؛ في أكثر من آية منها بالاسم 
ومنها بالمدنى مثل الدّس في التّراب لقيل إن الشّموبية كراهة 
بالعرب أدخلته في التَّارِيغْ. متلما جاء كتاب «مثالب العرب» 
المنسوب لابن الكلبي» ولا يهم حتى وروده في الحديث مثلما ذكر 
الباحث تثباك. وقد حصل التّلب يالفعل في الوأد كقول 
إسماعيل بن يار التُسائي مولى بني تميم؛ مات في آخر الدولة 
الأموية «وكان شعوبياً شديد التعصب للعجم.0. مذكراً المرب 
بسوءة الوأد: 

إدمُريئي بنائًناوتّدُسئو 
ن سفاهاً بناتكم ف يالثراب© 

مِنّ بين ديانات المنطقة تفردت الذيانة الشمسية عن سواها 

(1) الأسنهاتي. كتاب الأغاني 9 ص 116. 


(2) المصدر نفسه 4 ص 288. 
(3) المصدن نفسه. 
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رشيد الخيُون 


في تفضيل البنات على الأولاد فولادتها تعد لدى الشّمسيين «مِن 
ين الطوالع, وهم إذا سمعوا بدخولها في هذا العالم هللوا لها 
وطربوا أشد الطّربء وأقاموا لها أنواع الولائم والأفراح, ولا سيما 
إذا كانت اليكر. أما ولادة الابن فلا تحزن ولا تفرح بل يبقى 
آهل البيت على حالتهم المألوفة". لمثل هذا يفرح أصحاب 
الماشية بولادة الأنثى. فالأمر يتعلق بالخصب والتّكائر. وأن بعض 
الأديان ويها المتدائية حرموا ذبح الإنات للحكمة نفسها. وكان 


للشّمسية حضور. إلى زمِن قريب بشمال العراق وجفوب تركيا. 


اختلف الفقهاء والمتكلمون حول معاملة الأبناء بوزر آبائهم. 
وكان مصدر ذلك الاختلاق عند بعض الفرق في تفسير آيتين 
قرآنيتين: أكدت الأولى ل برد ونه ود أهمْ7) عدم مسؤولية 
الأبناء عن أفعال آبائهم. بينما أكدت الثّائية ظاهر مسؤولية 


الأطفال عن فمل آبائهم!. جاء فيها: ورال ف ري لا ير 
الأ بن الگ تخ میاو يتك ولا يثنا إلا كبا 
تارا (وردت العبارة في أكثر من آية). 


فسر الشّيخ محيي الذين بن عربي (ت 638 ه) الآية 
المذكورة يما خالف المفسرين من بقية المذاهب كافة. قال: 


(3) سورة نوح, آية: 26 27. 
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تمد دن الفقيه 


«ربما كان الكافر باقي الاستعداد؛ صافي الفطرة؛ تقي الأصل؛ 
بحسب الاستعداد الفطريء وقد استولى على ظاهرة 
المادة ودين آبائه وقومه الذين نشأ هو بيتهم؛ فَدَانّ بديتهم 
ظاهراً وقد سلم باطنه. فيلد المؤين على حالة التورية 
كولادة أبي إبراهيم إياه؛ فلا جرم أن تولد من تلك الهيئة 
النضبية الظّلمانية التي غلبت على باطئه وحجبته في تلك الحالة 
عما قال مادة ابنه كنمان (ابن نوح ويُقال إنه حام) فكان عقوية 


لذنب حالهء(. 


بينما فسرها أزارقة الخوارج على المعتى العام» فحمكوا بقتل 
أطفال خصومهم. وين الخلاقات الكبيرة يشأن الأطقال ما حدث 
داخل معسكر الخوارج. فبعد تحريم أبي راشد نافع بن الأزرق 
(ت 60 ه) هتل الأطفالء أو من عرفوا بالدّراري (نسبة إلى 
الذرية)؛ عاد وأفتى بقتلهم يعد سماع رأي أحد أصحابه عندما 
قال له: «إن لم آتك بهذا من كتاب الله فاقتلني»0. يعني الآية 
 26(‏ 27) من سورة نوح. بعدها تاشد تجدة بن عامر الحتفي 
(ت 69 ه) ابن الأزرق بالتراجع عن هذا الحكمء وذكره 
بمزاياه وأخلاقه قبل ذلك. إلا أن صاحبه ظل متمسكاً بما ورد 
في القرآن. 


(1) تفسير القرآن. محي الدين بن عربي 2 ص 707. 
(2) الكيرد الكامل في اثلقة والأدب 3 ص 201 202. 
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رشيد الخيّرن 

وهن أشد الفتاوى في أخذ الأطفال برّدة آبائهم عن الإسلام 
ما أفتى به أبو حامد الغزالي ضد أبناء الإسماعيليين الفاطميين 
كمرتدين: إبان خلافهم مع العباسيين. قال: «مهما بلغ صبيانهم 
عرضنا الإسلام عليهم. فإن قيلوا قُبل إسلامهم. وردت السيوف 
عن رقابهم إلى قربهاء وإن أصروا على كقرهم متبعين فيه 
أباءهم مددنا سيوف الحق إلى رقابهم: وسلكنا بهم مسلك 
المرتدين»20. 


وهل للطّفل رأي بمثل هته المسألةة ولل تشدد الغزالي في 
فتواه ضد مرتدين يعدهم غيره مسلمين؛ يرجع إلى كونها فتوى 
سياسية» فكتابه «فضائح الياطنية» كان قد ألفه بأمر من الخليفة 
المستظهر ضد عدو سياسي هو الخليقة الفاطمي. ويعترذ 
الفزالي بهذا التُكليف في مقدمة كتابه قاكلاً: «حتى خرجت 
الأوامر الشّريفة المقدسة الثيوية المستظهرية بالإشارة إلى 
الخادم في تصنيف كتاب الرّد على الباطنية». 
كم ييدو المذهب الحنبلي. المعروف بتشدده؛ متسامحاً في 
هذه القضية بالذَّات قياساً على ما ذهب إليه الشّاضعي وتمثله 
الغزالي في فتواه. ورد في المسائل: «ليس على ولده وأهله 
(1) القزالى. قضائح الباملتية. ص157. ربما سند القتوى رواية عطية 
القرظي: «تُرضنا على رسول الله يوم قريظة فين أتبت تل ومن لن 
أشتحيي» (مستد أبي حنيفة). 
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تعد إذنٍ الثقيه 


(المرتد) شيء. ولكن ما ولد له وهو بين أيديهم (الكفار) 
يسترقون (يستعيدون). ويردون إلى الجزية“. ويحكم المذهب 
الحتبلي بإسلام الولد الذي يولد قبل ردة أبويه. فلا يسترق, ولا 
يطالب بتأكيد إيمانه. أما من ولد بعد ردة أبويه فهو كافر 
بكفرهما ويكتفي بأسترقاقه ولا يقتل. 

قال الفقيه الحنفي وقاضي القضاة أبو يوسف في ردة الأولاد: 
«لا تصح ردته (الصّبي) لأن 
وعقله في ما ينفعه لا في ما يضره2). وأفتى أبو يوسف في ولد 
الولد. أي ما يلحق الأبناء من الأجداد؛ «لا يجبر (على الإسلام) 
لأن هذا الولد ما كان مسلماً بنفسه؛ وإنما ثبت حكم الإسلام في 
حقه تبعاً. فهو والمولود في دار الحرب بعد ردتهما سواءء. 
بينما ربط المذهب الحنفي بين الولد والذار. فليس مرتداً من 
كان أبواه ارتدا عن الإسلام في دار الإسلام (دولة مسلمة)؛ وإن 
لحق بهما إلى دار الحرب أو الكفر فيجبر على الإسلام ويكتفي 
بحيسه عند الرّفض ولا يجوز قتله. 


5 تضره. وإثما يعتبر معرفته 


ولا يحكم المذهب المالكي بإلحاق الاين بردة الأب. فإن قتل 
الأب كمرتد ظل الابن مسلماً؛ وقي الحالتين إن ولد قبل ردة أبيه 
(1) التيسابوري؛ مسائل الإمام أحمد بن حنبل 2 ص93. 


(2) مطلوب. أبو يوسف حياته وآراؤه الفقهية. ص 313. 
(3) التيسايوري؛ مسائل الإمام أحمد بن حثيل 2 من 93 
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(شّخص المذهب المالكي الأب فقط) أو بعدها فحكمه الجبر 
على الإسلام ولا يجوز قتله. ويخالف المذهب الشّاقمي أغلب 
المذاهب الفقهية في الحكم بقتل الولد بعد بلوغه إن أصر على 
الكفر. هذا ومن الشّافية من لا يجيز القتل. وللعلم كان الغزالي 
شاضمياً. 


أما المذهب الشّيعي الرّيدي فيثبت إسلام الولد من علق برحم 
والدته قبل ردة أبيه ويحكم بالكفر على من علق يرحم أمه بعد 
الزدة. وفي حالة غموض تعيين وقت بداية الحمل يحكم بإسلام 
الولد. وحكم أولاد المرتدين بشكل عام كفرة يجري عليهم 
الاسترقاق لا القتل. ويقر المذهب الشُيعي الإمامي إسلام الولد. 
وإن ولد بعد ردة الأبوين» فإن بلغ وهو مسلم فلا قضية؛ وإن 
ارتد فحكمه أن يستتاب وإلا تل كمرتد دون التّْطر بتبعيته لأبويه. 

يختلف الأمر بالتّسبة لحدوث الحمل إن كان قبل ارتداد الأم 
فيولد الولد مسلماً وإن كان بعد ارتدادها فحكمه مثل حكمها؛ 
وربما استند تأكيد المذهب الإمامي على ارتباط حكم الولد 
يحالة إيمان الأم على ما ورد في خطبة للإمام علي بن أبي 
طالب يقول فيها: دكُوتُوا من أَبْنَاءٍ الآجِرَةِ وَل تَعُوتُوا من 
أَبنَاءٍ لديا هَن كن وله سَيّلَحَقٌ بأَمْهِ يَوْمَ الْقِيَامَ وإ 
الوم هَل وَل حِسَاتَ؛ وَأ حِسَابٌ ولا عَمَلُ!0. 


(1) نهج البلاغةء خطبة 42 في إتباع الهوى وطول الأمل, 
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بعد التّباين بين الفقهاء حول أولاد المرتدين؛ نذكر تباينهم 
حول النّقطاء أو أولاد الزّنى كما يذكر في كتب الفقه. من الذّين 
لا تقتلهم أمهاتهم أو القابلات لحظة الولادة خنقاً كما يحدث 
للكثيرين. فهناك من يعفيهم من وزر الاتصال غير الشّرعي بين 
أيويهما؛ ومن يحكم عليهم بالسُوء؛ وكما هو معروف أن سلوك 
المجتمع تجاه هذا الطّمل يحدده فقهاؤهء نستطلع نماذج من 
الآراء. 


يرى اين حتبل أن «وند الرّنى إذ! التقط فهو عبد". وقال 
أبو يوسف: الذية في مال قاتل ولد الرّنى؛ بمعنى أنه أقل شأناً 
من الآخرين؛ فلا يحكم بقتل قاتله عمداً. ونصت فتوى أبي 
يوسف في قاتل اللّتيط: «الدية في ماله ولا اقتله بهه. ويرى ابن 
تيمية الجزاء على الأعمال لا التُسب. لكته يعود فيقول من يأب 
الاحتياط: «إنما يُذْم ولد الزّنى لأنه مظنة أن يعمل عملاً خبيثاً. 
كما يقع كثيراً. كما تُحمد الأتساب الفاضلة لأنها مظنة الخير», 


ويستند ابن قيم الجوزية إلى حديث يقول: «لا مساعاة (زنى) 


هي الإسلام: من ساعى في الجاهلية فقد لحق بعصبيته؛ ومن 


ادعى ولداً من غير رشدة. فلا يرث ولا يورث. ووفقاً لهذا 
(1) مسائل الإمام أحمد بن حنبل 2 ص 72, 
(3) ابن تيمية. مجموع الفتاوي 4 ص 312. 


(3) ابن قبم الجوزية. زاد المعاد 5 ص427. 
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الحديث يلحق ابن قيم الجوزية اللّتيط بأهل الأم إن كانت حرة 
وان كانت أعَة يلحق بسيدها ليكون عيداً. 

وعلى الرّغم من قربه إلى تفي القدر أو قامدة «لا جبر ولا 
تفويض». يكفر الشّريف المرتضى الطّفل اللّقيطء وينفي أي 
احتمال في إيمانه. قال: «إن ولد الرّانية لابد أن يكون في علم 
الله تعالى أن يختار الكفر ويموت عليه وأنه لا يختار الإيمان.. 
من فقهاء الشّيعة الإمامية البارزين يتشدد ابن بابويه القمي في 
الحط من التّقيط بقوله: «رجل فجر بامرأة فحملت ثم إنه 
تزوجها يعد الحمل فجاءت بولد. والولد أشبه خلق الله به. فحكم 


الولد لفية (ابن زنى) لا يورت. 


يتفرد ابن حزم الظاهري» من بين الفقهاء. برأي متسامح 
جداً. عتدما ينظر إلى طفولة اللّتيط قبل التَّظر إلى الحكم 
الشّرعي الذي يفرض على فعل الزنى لا على نتائجه. ورد ذلك 
في كتابه الفقهي «المحلى»: «اللّقيط حر ولا ولاء عليه لأحد. لأن 
النّاس كلهم أولاد آدم وزوجه حواءء©. 

إن تشدد عدد من الفقهاء على الأقل في معاملة اللّتيط أو 
الأقيطة بهذه القسوة وعلى ذنب لم يرتكب من قبلهماء قد ورد 


(1) رسائل الشريف المرتضى 2 ص 132. 
(2) القعيء من لا يحضره الفقيه 4 ص 231. 
(3) ابن حزم؛ المحلى 8 ص 274 
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وقايةٌ من تفاقم ظاهرة الزّنى وآثارها الاجتماعية على العائلة 
والمجتمع. لكن تسامح ابن حزم لا يعني تشجيع هذه الظاهرة: أو 
التُساهل فيهاء بقدر ما يعني حماية المجتمع من العبودية. 
والحرمان من الحق في حياة كريمة لإنسان سوي؛ وربما كان 
أفضل من الآخرين منْفعةٌ للمجتمع. 

إن خضع الفتهاء للنْص الدّيني. وما تقتضيه مصاحة الإمام: ما 
عدا مَنْ مال إلى أهل الرّأي كل الميل. تحدث المتكلمون يمالا 
يباح لغيرهم» وأكثر ما شنل هؤلاء الموقف من الطفولة في العالم 
الآخرء هل يدخلون الجنة ويفدون الولدان المخلدون أم يصيحون 
وقوداً للثّارا وما يتعلق بأفمالهم من إثبات القدر أو نفيه! 

أورد أبو الحسن الأشعري (ت 324 ه) في «مقالات 
الإسلاميين واختلاف المصلين» آراء كلامية مديدة يشان 
الأطفال؛ فين المعتزلة مَنْ قال بعدم عذاب الأطفال في الآخرة. 
بجرائر آبائهم» لأنهم غير مسؤولين عن أفمالهم: فهي. كما 
أسلفناء مقيدة بإيجاب الخلقة. وهناك من ذهب إلى القول 
بعذاب الأطفال وتعويضهم عن آلامهم. لأن عدم التّمويض عن 
الأنم يعد ظلماًء والله تعالى موصوف بالعدل ومتّزه عن الظلم. 

قال إبراهيم بن سيار النُظام المعتزلي بالمساواة بين الأطفال 
في الآخرة كافة, رغم اختلاف فضل الآباء في الدنيا. قحسب 


(1) الأشعريء, مقالات الإسلاميين؛ ص55 56. 
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رواية عيد القاهر البغدادي (ت 429 ه) يساوي التُظام بين 
منزلة إبراهيم ابن النّبي محمد يا والأطفال الآخرين في الجنّة. 
ويعلق البغدادي ساخطأ على التُّظام؛ «قحجر على رب العالمين 
أن يتفضل على أولاد الأتبياء بزيادة نعمة(0. 


بينما ذهبت الإباضية إلى القول: إن جميع الأطفال يدخلون 
الجنّة. كذلك حرم المتكلم الشّيعي هشام بن الحكم (ت نحو 
0 ه) الثّار على الأطفال. ونقى تعذييهم©. وقال بعض 
الإياضية يعذبون إيجاباً لا انتقاماًء ويدخلون الجنّة تفضيلاً©. أي 
أن العذاب ليس عقوية عليهم. بما يتعلق بآعمالهم» وإنما بما 
لحقهم من آبائهم ورائة. 


أما قول الأشاعرة, حسب رواية البقداديء بقدرة الله على 
عذاب الأطفال: وإن حدث ذلك فهو من العدل لا من الجور كما 
ذهب إلى ذلك الممتزلة وهشام بن الحكم. ويذهب متكلمو 
الخوارج. ومِنّهم الأزارقة والتُعالبة. إلى أبعد من هذا بكثير. 
عندما قالوا بعذاب الأطفال في الثّار بحكم آياكهم 
المشركين. بينما يتمتع أطفال المؤييين بالجنغة. 


(1) البتدادي؛ الفرق بين الفرق. ص (13. 
(2) الأشعري. مقالات الاسلاميين. ص 56. 
إ3 المصدر نفسه. ص111. 
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ويستندون في هذا الرّأي إلى الآية القرآنية وتفسيرها 


على المعتى القام: رار 
ر 


ر ا 


8 
E 


حاول الفقهاء إفراد رسائل وكتب خاصة بأحكام الطُفولة. مثل 
رسالة آية الله محمد حسين فضل الله (ت 2010) في 
«الضاع»» وكتاب «فقه الطّفل» للشّيع علي الخطيب» وكتاب آخر 
صدر بإيران تحت عنوان «الطفل نشوؤه وتربيته» عن مؤسسة 
البعثة قسم الأطفال والنّاشئين, وللأسف يبدأ الكتاب بشحنة 
طائفية, في تحديد الأسماء المقبولة وغير المقبولة؛ فأول ما 
يبدأ بالإهداء للمحسن, الذي يعدونه جنين فاطمة الزمراء الذي 
سقط بقصة يتداولها الطّائفيون كثيراً. كم اللهي عن تسمية 
الأنثى بالحميراء. حددت رسالة اليد فضل الله حرمات الرّضاع 
من الوجهة الشّرعية بما يخص لين المرأة دون الولادة: الآخوة 
في الرّضاعة. الرضاع على شبهة الزنى. فالقاعدة تقول: «لبن 
الحرام لا يحرم الحلال». أي اللّبن من حمل الزني. 

أما «فقه الطّفل» فكان شاملاً لموضوع ظلت أحكامه متفرقة 


في كتب الفقهاء, إلا أنه لم يعن بآراء أهل الكلام. فالباحث 
قصد الفقه فقط. ومِنّ الوهلة الأولى يقدم الشَّيخَْ الخطيب 


(1) سورة الطور, آية: 21. 
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المذهب الإمامي على المذاهب الأخر. مع جمع ما قدر عليه من 
آراء وفتاوى أتمتها: الريدي. الحنفي, الشّاقمي. المانكي. الحتبلي. 
الإباضي. وهي المذاهب التي يتوزع عليها المسلمون في كل أتحاء 
الأرض. يضاف لها الاسماعيليون: ومَمن ابتعد إلى حد ما عن 
أجواء الفقه الإسلامي التّقليدي. 


أشحت ممارسة ختان الأولادء أو خنض اليثات. محمل تساؤل 
ومراجعة حتى بين اليهود المتشددين فيهء والذين ربطوا الانتماء 
الذيني به؛ فهو «علامة انتماء لسعب اليهودي. وعلامة عهد بين 
الله وهذا الشّعبء!'). وفي طقس الختان تقف اليهودية والصابئية 
الينّدائية على طرفي نقيض. فبالوقت الذي جعلته الأولى شرطاً 


أسا يأ في الإيمان اعتيرت ‏ 


ية ممارسته خروجاً عن الدّين. 
هَن لا يختتن ليس يهودياً وبالمقابل من يختتن ليس مِثْدائياً. 
لآنه تجاوز الفطرة التي قُطر عليها الجسد. ولا يجوز إنقاص ما 
ناه الله 


لم يذكر الختان في كتاب القرآن: وإنما أقره الفقهاء كسُنّة 
بين واجب وغير واجب. «ذهب الحنفية والمالكية (وهو وجه شاذ 
ند الشافمية) ورواية عن أحمد إلى أن الختان سُنَّة في حقٌّ 
الزجال وليس بواجب. وهو من الفطرة وين شعائر الإسلام» فلو 


(1) الذيب. ختان الذكور والإناث؛ ص141. 
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اجتمع أهل بلدة على تركه حاربهم الإمام. كما لو تركوا 


الأذان(. 


واقترن بالأذان لأن الأذان غير واجب إنما جرى ككنّة 
فالضلاة تجوز بدونه, لكن إعلانه تأكيد على وجود الإسلام 
على ما يبدو. لذا يحارب من أجله السُلطان. جاء ذلك في 
الموسوعة الفقهية مع أنها نفسها تعود وتقرن فعله؛ في رواية عن 
آبي مُريرة بنتف الإبط. وتقليم الآظافر. وقص الشُوارب. ومن 
يُسأل عن نتف إبطه أو قطع أظافره؛ إذا ما أراد ابقائهماا 


وصقوة القول: إنه واجب لدى الشّاضية والحنيلية على الرّجال 
والتّساء0. لکن ابن شّدامة يرى: «أن الختان واجب على الرّجال, 
ومكرمة في حق النّساء وليس بواجب»“. وهو غير واجب مثلما 
تقدم لدى الحنفية والمالكية بدلالة أنه «قطع جزء من الجسد 
ابتداء فلم يكن واجياً بالطرع: قياساً على قص الأظافر»7). وعند 
الشّيمة كما هو عند الحنابلة وجوب ختان الذَّكر واستحباب خفض 


+ (6 
إن ييا 


(1) الموسوعة الفقهية 19 ص 27. 

(2) المصدر نفسه. 

(3) المصدر نفسه, 

(4) المصدر نفسه عن المثتي ١‏ من 85. 

(5) الموسوعة النتهية 19 ص 27. 

(6) القزويتي؛ الشيعة في عقائدهم وأحكامهم. ص 217. 
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لكن ما يلفت التَّطر أن نقرأ في كتاب «الطّفل نشؤه وتربيته», 
الخالي من اسم المؤلف. ما يشير إلى وجوب خفض البنات, 
فحسب الفقل عن «دهائم الإسلام» أن الإمام علي بن أبي طالب 
قال: «لا تُخفض الجارية دون أن تبلغ سبع ستين»!". وينقل 
الكتاب المذكرر أن الثّبِي لم يبايع من التساء إلا مختوتة! هذا 
من الوجهة الفقهية. لكن لا يمارس مثلما هو ختان الأولاد. بينما 
بيلدان مثل 
إلغائه بقانون. 


دان ومصر أمسى مرعباً. وإحدى مطالبات النَّساء 


ولعلّ خفض البنات له صلة بالمنقول في الّاريخ حول خفض 
سارة زوجة إبراهيم الخليل لأمتها هاجر أمّ إسماعيل» خفضتهاء 
بعد زواجها وولادتها إسماعيل. غضباً عليها لشجار دار بين 
طفلها إسحق وطفل هاجر. ويجري ختان أو خفض البنت 
«بقطع ما يطلق عليه الاسم من الجلدة. التي كمرف اليك فوق 
مخرج البول؛ والسّنّة فيه أن لا تقطع كلها بل جزء منهاء“. على 
أساس أنه في قطع ذلك النتوء تحرم المرأة من اللدّة الجنسية. 
وأراه جريمة سوى كان قطعه بالكامل أو بجزء منه! ودلالة أن 
فمل الختان. غير المنصوص عليه في قرآن. أنه يؤدي إلى الوفاة 
(1) الطفل نشؤه وتربيته. ص 151. 
(2) المصدر ثقسه.ء ص 150 


(3) الطبري. تاريخ الأمم والملوك 1 ص 186. 
(4) الموسوعة الفقهية 19 ص 28. 
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شُرض فسم من الفقهاء الدّية على الخاتن واعفاه منها آخرون. 


ريما أثر موقف المندائيين في الختان: فحرمه بعض رؤساء 
الفرق الشرية الإسلامية للشبب نفسه؛ وهو عدم إنقاص ما خلق 
الله من الجسد. فقد شاع عن عبد الله بن معاوية بن عبد 


الله بن جعفر بن أبي طالب» صاحب فرقة سرية. أنه شرع 
لأصحابه: وهم جماعة من الشّيعة؛ «تحريم الختان, وقال: إن 
المختتن راغب عن خلق الله ولولا الشّعر والظفر ميتان. وعلى 
الحي مفارقة الميت ما قلمنا ظفراً: ولا أخففنا شعرأء©. 


عموماًء لم يعد تحريم الختان من قبل الصّابكة المندائيين 
مخالفة فاضحة للمحيط مادام هناك مسلمون وغير مسلمين. مثل 
المسيحيين. لا يقرون وجوبه لكن الغالب متهم يمارسونه. هذا 
من جانب ومِنّ جانب آخر هناك معارضة ملموسة ضد الختان 
بالعالمء ذلك لآلامه. وخصوصاً أن بعض العقائد لا تجيزه إلا 
بعد البلوغ. وقد انتقلت معارضته إلى داخل دولة إسرائيل؛ وهي 
معقل اليهودية الذيني والرؤسمي“. 

أكد الثّوراة والقرآن في أكثر من آية على العلاقة السّليمة 
(1) المصدر ئقسة 19 هن 30 
(2) الأشعري. المقالات والفرق. ص41. 
(3) راجع: ختان الذكور والإناث, ص 131‏ 138. الخطيب؛ فقه الطّفل. ص 


168 - 164 
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بين الأبناء والآباء. لكن بشرط الارتباط والتّفاني في العقيدة 
فجعلا الإيمان والإحسان بالوالدين متلازمين. يُذكر في رواية 
مرفوعة إلى الصّحابي سعيد بن المسيب أن الرّسول قال: «مَنَ 
ضرب أباه فاقتلو(. لم يذكر الحديث الأم مثلما جمعتها الآية 
بكلمة الوالدين. وجاء في الوصايا الثّوراتية العشر: «أكرم أباك 
وأمك. لكي تطول أيامك في الأرض. وشرع الثُوراة القتل لين 
يضرب والديه على المثواء «ومّنٌ ضرب أباه أو أمه فليقتل 
قتلاًء. وأكثر من هذا ورد في اليهودية: دومَنَ يلعن أباه أو 
أمه فليقتل هتلاً.. 


وشرعت اليهودية القتل للولد المتمرد بِالنّص التُوراتي: «إذا 
ايل أبن متمرد عاص لا يُطيع أمى أبيةه ولا أمر أمه. وهما 

يُؤديانه فلا يسمع لهماء فليقبض عليه أبوه واه ورجا إلى 
شيوخ مدينته وإلى باب بلدته؛ ويقولا لشيوخ مدينته: إن ابنتا 
متمرد عاص لا يطيع أمرناء وهو أكول وشؤيب؛ فليرجمه جميع 
رجال مدينته بالحجارة حتى يموت. واقلع من وسطك فيسمع 
إسرائيل كله ويخاف». ترتبط هذه التُشريعات؛ وبهذا القدر 


0 جستاني» الأساتيد مع المراسيل؛ صن234. 

(2) الكتاب المقدس. المهد القديم. سفر الخروج 20/13. 
(3) المصدر نقسه 51 /21. 

(4) المصدر نفسه 17/ 21. 

(5) المصدر نفسه, سفر الاشتراع 21 . 21/18 
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من القسوةء بحفظ الأسرة اليهودية. وبالتّاني الانتماء الذيني 
والعصبة اليهودية. 


قبل هذا ورد في القوانين السُومرية والأكادية (سلسلة آنا 
أتيشو) حلق شعر الرّأس والوسم بعلامة العبودية والبيع لمن 
يتنكر لأبيه, وأقل عقوبة لِمَن تنكر لأمه, كحلق نصف شعر رأسه 
والدوران به في طرقات المدينة والطّرد من المنزل. والعقوية 
تكون أخف على الاين إذا ما تنكر الأب أو الأم له" . فالمشرع 
يدرك أن عاطفة الأمومة والأيوة لا تترك الأبوين التّخلي عن 
ابثهما إلا لسوء معاملته لهما. 


إلا أن عاطفة الأبوة والبنوة لم تمنع أبناء من قتل آبائهم أو 
العكس, مثلما قتل محمد المنتصر أباه المتوكل (247 ه)ء وقتل 
الأمير سليم بن ثويني بن سهميد أياه أمير مسقط (1866 
ميلادية). وبالعكس قتل حسن الصيّاح الإسماعيلي ولديه: أحدهما 
يسيب الخياثة. واا 


بسببه شربه تلخمرة. وهناك حالات عديدة 


ا 
أخر كانت فيها اللئياسة عاملا أساسيا في قتل الآباء على يد 
الأبثاء أو المكس. 


أما قتل البنات من قبل آبائهن غسلاً للمار وخلافه فحالات لا 


تحصى ولا تعد. بل إن بعض ألدّول شرعتها بقانون. مثل الأردن 
(1) مرعي. قوانين بلاد ما بين النهرين. ص 1180 109. 
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والعراق منّدْ فترة صدام حسين؛ وفي العهد الملكي كان قانون 
العشائر: أو السُوداني؛ هو الشاكد؛ وفيها يعطى الحق بما يُسمى 
بنسل العار وهو إباحة قتل الأخت أو البنت. وإن كانت هناك 


عقوبة فلا تتعدى الستة أشهر. 


258 


لتم 


١ 


القصل الثاني 
عرائس الموت 
الوطأ وبقية الاستمتاعات 


«قد رُوجت لاعن خيار ين جاهل 
كالوحش ضاريء الزُّهاوِي 
«عرائس الموتء هو الاسم الذي أطلقته الصّحافة اليمنية على 
البنات الصّغيرات, اللاتي زوجنٌ وقُتلن بسيب عدم تحمل الجماع. 
ووحشية الزوحٍ الجنسية. أو عدم تحمل الولادة. فإلهام مهدي 
شوعي البالغة من العمر 12 عاماً تمزقت أعضاؤها التناسلية, 
رضخ فلقوفة الساده سكي كرت السياة يسهنهي الخورة 
بمحافظة حجة, حيث زوجت في 29 مارس (آذار) 2010 
وفارقت الحياة في 2 أبريل (تيسان) 2010 وكان الرُواج 
بالمقايضة: وبما يعرف بالشّفان. 


كذلك توفيت فوزية عبد يوسف يسبب حملها وولادتها. وكان 
عمرها 11 عاماً. ولما شرع مجلس التُواب اليمني قائوتاً بتحديد 
الرُواج بسبعة عشر عاماً وللزجال ثمانية عشر عاماً. وهو الشن 
المقبول هاجت هيآة علماء اليمن ورئيسها الشّيخ عبد المجيد 


سے 
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الزّنداتي. أحد رموز الإسلام السياسي باليمن. ضد التشريع 
واعتيرته ضد الشّريعة الإسلامية؛ وضد ثقافة اليمن! ئيس إلهام 
وفوزية وحدهما راحتا ضحيتي ذلك الزُواجٍ وفتاوى رجال الذين 
إنما هناك الآلاف مثلهماء توفي وتعدّبنٌ بِالرُواج المبكر ولينظر 
هؤلاء إلى بناتهم وهن في التاسعة, وحتى الثالثة عشر فهل تتحمل 
أجسادهنٌ الوطأ وليلة الزّفاف الدّموية في عاداتنا وتقاليدناا 


ظلْ زواج الثّبِي من الشيدة عائشة ينت أبي بكر وهي صفيرة 
الس مقياساً للزّواجٍ من الصّغيرات كحد أدنى؛ جاء في الحديث: 
«نكحني الثّبي ب وأنا ابنة ست. وبنى بي وأنا ابنة تس أما 
كتاب القرآن فلم يحدد للبلوغ سناً لكنه اشترط اليلوغ والرّشْدء ثم 
اقترن ذلك بالسّنّة فأجازوا الاقتران بين الأطفال مع تأجيل 
الدّخول أو الوطأ. وهنا رك الأمر للرّجل الرّوج فهو الذي يحدد 
درجة البلوغ مادامت الصّبية حلالاً له وتقاسمه الفراش! 


جا قي الآية:؛ bY‏ کی عيّد ينا بنا الح 0 ا ده 


2 


سے 


أو مظهر الصّقير أو الصّفيرةء لما يترتب عليه من تشريعات 
مالية. ومنها أخن الجزية مثلاً إذا كان من أهل الذمة. وإذا ترف 
الأمر بلا تشريع ضابط سيكون الأطفال هم الضّحية. وعلى وجه 
الخصوص الإناث منهم. 


بدليل أن الفقهاء إذ حددوا البلوغ بسنوات معينة عادوا 
وأجمعواء إلى حد ماء على عقد الزُواج بالطفلة مع تأخير 
الدّخول. أو الممارسة الجنسية. إلى الع سنوات. وهم حددوا 
البلوغ لا من أجل تحديد الزُواجٍ إنما من أجل الحِجر على 
الأموال؛ أي عدم استطاعة الصّبي التّصرق بماله بلا وصي 
عليه. أما في الزُواجٍ فقد أقرٌ مَنْ أقرّ أن «حكم بنت تسع حكم 
ذي الشّهوة على الصحيح من المذهبءا'). والمقصود بذي الشّهوة 
هو الصّبِي الذي يبلغ وتحتجب عله اللّساء. 


كذلك أخذوا يقيسون البلوغ؛ من أجل «القرائض والأحكام©» 
بما يظهر على البدن من علامات؛ كشعر العانة الخشن متلأء 
وخروج المني من الذُكر ودم الحيض من الأنشى. كما حُدد 
البلوغ بعدد التنوات أيضاًء وهو بلوغ الخمس عشرة عند الحنايلة 
والشافمية للفلام والجارية. وعتد المالكية سبع عشرة لكل منهاء 


(1) المرداوي. الإتصاف 7 ص 23. 
(2) ابن دامة. المنني كتاب الخجر, الفصل الثالث البلوغ 47 ص 556. 
(3) المصدر تفسه. 
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وعند الحنقية سبع عشرة أو ثماني عشرةء والجارية سبع عشرة". 
وتٌذر هذا التّحديد هو ما ورد عن عيد الله ين عمر بن 
الخطاب (ت 73 ه) بأنه كرض على الثّبِي وهو ابن أربع عشرة 
سنة فلم يجزه في القتال. وأجاز له وهو ابن خمس عشرة©. أما 
البلوغ لدى الشّيعة الإمامية فهو خمس عشرة للغلام وتسع 
للجارية۔ 


بيد أن هذا التُحديد لا يؤخذ به في الواج» وإن أخذته 
قوانين الأحوال الشخصية ذهو اجتهاد من المشرعين, بالقياس 
على ستوات البنوغ عند المذاهب. والاختلاف على ما يبدو بيتهم 
في تحديد عمر الرُواج بلا وصاية وليس الرُواجٍ نفسه. هذا ما 
نقرأه عند الإمام الشّافمي (ت 204 ه). قال: «يكون الأمر في 
نفسه إلا ابن خمس عشرة أو ابنة خمس عشرة. إلا أن يبلغ 
الحلم. والجارية المحيض قبل ذلكء فيكون لهما مر أنفسهماء. 

فعند الحتابلة يكون البلوغ خمس عشرة سنة لكل من الغلام 
والجارية؛ لكنهم يرون الزُواج للجارية في تسع سنين لما ورد في 


المّنّة. وقياساً على زواج عاكشة. قال أحد أبرز فقهائهم: «سائر 


(1) المصدر نفسه. 

(2) المصدر نفسه. 

(3) مغنية. الفقه على المذاهب الخمسة ص 300. 
(4) الشاضيء كتاب الأم 5 ص 28. 
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الأولياء تزويج بنت التسع سنين.. لما روى أحمد عن عائشة: إذا 

1 1 
بلغت الجارية تسع سنين فهي امرأة... ولأنها تصلح بذلك للتّكاح: 
وتحتاج إليه!!. 


كذلك ورد عند ابن قُدامة: «إذا بلغت الجارية تسع سنين 
غفيها روايتان: أحدهما: أنها كمن تبلغ تسعأء نص عليه في رواية 
الأثرم. وهو قول مالك والشّافمي وأبي حنيفة وسائر الفقهاء, 
قالوا: حكم بنت النّسع سنين حكم بت ثمان. لأنها غير بالغة. 
ولأنه إذنها لا يعتبر في سائر التُصرفات. فكذلك في التكاح». 


ونرى الشوكاني (ت 1834)؛ وهو الفقيه الريدي الذي مال إلى 
اللفية في ما بعد. يقول بإتمام الرُواج مع تأجيل الوطء أو 
الدّخول أو البناء فيهاء وذلك لعدم احتمالها. قال: «مِنٌ مقاصد 
الشّرع أن من كانت في سن صغيرء بحيث لا يحتمل مثلها الوطء 
أنه لا يجوز للزُوجج مباشرتهاء لما ورد من المنع ومن الضّرار 
وتأليم الغيرء واحترام بدئه إلا بحقه. ولم يكن جماع الصّغيرة 
من الحق المأذون به. 

ونقهم من جوابات إمام الإباضية نور الشالمي (ت 1913) 
أنهم يجيزون زواج الصّغيرة قبل البلوغ؛ قال جواباً على سؤال: 


(1) البهوتي. كشاق القناع عن متن الإقتاع 5 ص 46. 
(2) اين قُّدامة, النني 7 ص 383. 
(3) الشوكاني: اليل الجرار المتدفق على جدائق الأزمار 2 ص 288 
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«يتبمة زوجها أخوهاء ولما بلنت غيرت من الرُوج ألها الغير أم 
لا أجاب قائلاً: «نعم لها الفير. إذا بلغت فإذا كان الرُّوحِ قد 
دخل بهاء قبل البلوغ؛ ولها عليه الصّداق العاجل والأجلء وإن كان 
لم يدخل بها حتى غيرت فليس عليه شيء.. ا . 

كذلك أجاز الفاطميون أو الإسماعيلون زواج الصغيرة؛ هذا ما 
قرأه لدى القاضي أبو حنيفة التّعمان المغربي (ت 363 هد)ء 
وهو غير الإمام أبي حثيفة التّعمان (ت 150 ه) صاحب 
المذهبء قال عن الإمام جعفر الصّادق (ت 148 ه ):؛ «مَنْ تزوج 
جارية صغيرة فلا يطأها حتى تبلغ تسع سنين من يوم ولادتهاء!©. 

على آية حال هناك اناق بين العمذاهب بجواز الشتيرة 
والصّغير. والضرر هنا ليس على الولد إنما على البنت وذلك 
لطبيعتها الجسمية. وما تتحمله في الجماع أول مرة من ألم قد 
يؤدي بحياتها مثلما ورد في مستهل الفصل. واتفقت المذاهب 
«على أن الأب يجبر ابنه الصُغير. وكذلك ابنته الصُفيرة البكر. 
ولا يستأمرها بما ثبت أن رسول الله ب تزوج عائشة وا بنت 
ست أو سبع؛ ويتى بها بنت تسع بإنكاح أبي بكر أبيها. وهنا 
تركوا الضّبية تحت رحمة الرّوج إن شاء تركها حتى تتحمل 
الجماع وإن أبى فهو زوجها الشّرعي. 


(1) الا جوايات الئالمي 2 من 407. 
(2) أبو حثيقة. دعائم الإسلام وذكر الحلال والعرام 2 ص 214. 
(3) اين رشد. يداية المجتهد ونهاية المقتصد 2 ص 6. 
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ليس تحديد البلوغ بالمحيض دلالة على تحمل الصّفيرة تتائج 
الممارسة الجنسية أو الولادةء قريما يحضن وهنٌ مازلنَ يمارسنٌ 
طفولتهنٌ. فما قرره الإمام الشافمي أن علامة البلوغ هو الحيض 
أو بلوغ خمس عشرة سنة. قال: «لا نكاح للأب في ثيب (غير 
البكر). ولا لولي غير أبي اليكرء ولا ثيب غير مغلوبة على عقلها 
حتى يجمع الكاح أربعاً: أن ترضى المرأة المزوجة وهي بالغة؛ 


والبلوغ أن تحيضء أو تستكمل خمس عشرة سنة...»00. 


سيقول قائل: إن الفقهاء اختلفوا في أمر زواج الصُغيرات؛ من 
تاحية العمر! نعم اختلفوا لكن يبقى القياس لدى الجميع هو 
زواج عائشة؛ وحسب القول: لا تدع ابنتك تحيض في بيتك. هذا 
أمر ساد بالقرى والأرياف بشكل مريع. شأنه شأن ختان البنات, 
وما يسفر عنه من فواجع. والضحايا هن عرائس الموت. ولا 
يتوقف الأمر عند هذا الحد. فقبول الرُواج قبل سن التّاسعة؛ مع 
أن الفّاسعة والخمسة عشرء في زمننا الحالي. تُحسب ضمن 
الطّفولة لا اليلوغ. أنه يعطي الحق للأزواج بالأصرف مع 
الصّفيرات شرعاً. فهي زوجته وله حق الاستمتاع بجسدها؛ ومعلوم 
أن هذه الممارسة كمد مرضاً تفسياًء وهو التلذذ أو الاستمتاع 
الجنسي بالأطفال. فكيف إذا وجد ميرراً شرعياً لذلك» ولو جاء 


من نأحية الفرضية! 
(1) الشائمي. كتاب الأم 5 س 35. 
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هناك ما يبرر زواج الطّفولة بشرط عدم الوطىء مع أن هذا 
الشّرط غير ملزم. وكل ما يترتب عليه إنه في حالة افتضاضها 
ومزق أو وهتك ما بين مسلكي الحيض والنائط". أو ما بين 
مسلكي الحيض والبول تحرم عليه. بينما ذلك القعل يعد 
جريعة كبرى أكثر من جريمة الاغتصاب» لما سبيه لطّفلة من 
ألم وعيب جسدي. فمن مبررات زواج الطّفولة مثلاً: «أن يرى 
الولي مصلحة مستقيلية مائية أو اجتماعية من هذا الزَّواجي©. 


لكن المشكلة أنه بعد البلوغ قد تتفير العواطف والإرادات: 
والكلٌ سيختار حياتهء وفي هذه الحالة لم يؤخذ حق الطقل أو 
الحلفلة بعد شبابه بالاختيار بنظر الاعتبار. أما زواج الصّغيرات 
بن يكبرهنٌ سناً. كأن يعقد ابن المشرين أو الثلاثين على ابنة 
السبع أو الّماني فلا رادغ له فقهياً, سوى عدم استحياب زواج 
الصّغيرة بشيخ مُسن. وهذا ما جاء في آداب الرٌواج“). وليس في 
محرماته. فكم فقيه بلغ الشبعين بل والثّمانين تزوج ابنة الخمس 


عشرة! 


(1) الجميلي. المرشد إلى الأحكام الجمفرية في الأحوال الشخصية. ص 19 
الهامش.. 

(2) الأصفهائيء وسياة النجاة 3 ص 145 مامش الشيد محمد رضا 
الكلبايكاتي. . 

[3). الخطيب. هته الل س 370 


(4) المصدر نفسه. 
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لم يتوقف الأمر عند الزُواجٍ بالطّفلة» وإن كانت رضيعةء على 
أن لا يتم الوطء حتى تبلغ التّاسعة. وهو شبيه بالاغتصاب والقتل 
شرعاً. إنما هناك أأضيف تأكيد حق الزّوجٍ بالاستمتاع بالطّملة: 
حتى وإن كانت رضيعة. وصف ذلك بالفقه الافتراضي أو أنه 
«فرضية لا تجد لها واقمأ عملياً حتى على رأي المجوزين؛ لأنه لا 
يُعتل أن يُقدم أب «طفاته لرجل لكي يتلذذ بها للزّواجي!"2 


أجد صاحب هذا الرأي لم يلتفث إلى أهمية التُقليد الذينيء 
وإن ما يقوله الفقيه المُقّلد DGS‏ ا 
التبعية: «ذبه برقبة عالم وأطلع منها سالم». وقيل مثله في بلاد 
الجزيرة العربية: «خلي بينك وبين الله مطوع». أي رجل دين. 
بمعنى كل ما يصدر عن الفقيه هو بمثابة فتوى؛ وإلا كيف يقوم 
الاتتسارييقن يتس اقاس ونحر أنقسهم؟ ألم يتم هذا عبر رأي 
الفقيه. ثم من هو هذا العامي الخبير الذي يميز بين الققه 
الافتراضي والفقه الواقعي: فلو ميز بين الأمرين ما احتاج أن 
يسير وراء الفقيه مقلداً كالأعمى. 


مثلما ورد في كتب الفقه عامة أن للأب إكراه طفلته على 
الزُواجء بعذر أنه يرى مصلحتها المستقبلية. وان البلوغ خدد 
بالحيضة الأولى. أو بعمر معين. لكن يبقى زواج التّبِي من 


(1) المصدر نفسه. ص 369. 
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عائشة. مثلما تقدمء هو القتوى الأولى بالإذن في هذا الرُواج. 
كذلك ورد في كتب الفقهاء الشّيعة. مع تحديدهم لسن الفتاة 
بعدد السنين لا بالحيضة. وهو تسعء وهذا ما يتعلق بالوطء. أما 
الزواج على ما يبدو يجوز منذ شهور الرّضاعة الأولى. ويؤجل 
الوطء حتى بلوغ التّسع. لكن ما استجد لدى فقهاء الشيعة 
المتأخرين هو إضافة الاستمتاع والتّفخيد بالطّفلة قبل البلوغ. 
وهذا ما لا نجده في كتب فقهاء المذاهب الأخر, ولا في كتب 
فقهاء الشّيعة الأولين. 


يغلب على الظن أن من أدرج الاستمتاع بالطفلة حتى إذا كانت 
رضيعة, افترضياً. هو المرجع الشيد محمد كاظم اليزدي 
الطباطبائي (ت 1919)؛ فين قبله لا نعثر على وجود لهذا 
الس قال: هلا يجوز وظء الز 
كانت أو أمة. دواماً كان النُكاح أو متمة. بل لا يجوز وطء 


جة قبل إكمال تسع سنين. حرةٌ 


المملوكة والمحللة كذلك. وأما الاستمتاع يما عدا الوطء. من 


النُظر واللمس بشهوةٍ والضم والتَّمُخين فجائز في الجميع ولو في 


الوّضيعة!. 


بعده ظهر النص في رسالة اليد المرجع أبي الحسن 
الأصفهاني (ت 1946): «لا يجوز وطء الرّوجة قبل إكمال تسع 


(1) اليزديء العروة الوثقى 2 ص 355. 
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سنين. دواماً كان التّكاح أو منقطعاً. أما سائر الاسنمتاعات 


كاللمس بشهوة والتٌقبيل والضّم والتّمخين فلا باس بها حتى في 


الرّضيعة!0. 


ثم يأتي النّص نفسه عند اليد محسن الحكيم (ت 1970). 
والسيد أبي القاسم الخوئي (ت 1992). والئيد روح الله الخميني 
(ت 1989): والسيد محمد الحسيني الشيرازي (ت 2001 ه), 
أما اليد عبد الأعلى السبزواري (ت 1993), والكيد علي 
الشيستاني فأوردا اص نفسه مع عدم ذكر أو تشخيص الرّضيعة 
بالاسم, إنما يفهم من الطياق؛ يبدو عدم ذكر الرضيعة بالاسم 
جاء كراهة. فالا: «لا يجوز وطء الزُوجة قبل إكمال تسع سنين 
دواماً كان التكاح أو متقطعاً وأما سائر الاستمتاعات كاللمس 


بشهوة والتُقبيل والضّم والتفحيذ فلا بأس به« 
وَمِنْ الغرابة بمكان أنه لا نجد مثل هذا الحكم أو الرّأي 


(1) الأصفهاني. وسيلة التّجاة 3 ض 145. 

(2) راجع: الحكيم. مستمسك العروة الوثقى, ال 
0. الخوئي. المباني في شرح المروة الوثقى. جمع ولده محمد تقي» قم: 
شركة التوحيد للنشر 1988 32 ص 26. الخميني. تحرير الوسيلة, 
طهران: منشورات مكتبة اعتماد 2 ص219. الشيرازي, الفقه بيروت؛ دار 
العلوم 1988 82 ص 355 359. المبزواري: متهاج الصّالحين؛ بيروت: 
دار الكتاب الإسلامي 2 ص 304. السيستاتي. منهاج الصالحين. الكويت: 
مؤسسة محمد رفيع حين معرفي 1998 3 ص 10, والرأي المقتبس علد 
المراجع كافة من النص الذي أورده اليزيدي والأصفهائي. 


دار الآداب 4 اص 78 - 
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الفقهي في تفخيذ الرّضيعة. سواء كان واقعياً أم افتراضياً: عند 
الأولوين؛ الشابقين على زمن اليزدي والأصفهاني: والكل وقف 
عند عبارة لا يجوز وطء الزوجة قبل بلوغ تسع ستين. مثلما 
أورده أعلام الققه الشّيمي. جاء عند المحقق أبي القاسم نجم 
الذين الحلي (ت 676 ه) الآتي: «الدّخول بالمرأة قبل أن تبلغ 
تسعأ محرّم؛ ولو دخل لم تحرمء على الأصح؛ لكن لو أفضاها 
(يصير البول والحيض واحد بذهاب الحاجز) حرمت من 
حباله»". وقال العلامة جمأل الدّين الحسن بن يوسف الحلي 
(ت 726 ه: «يّحرّم الدّخول بالمرأة قبل تسع سنين» . 


وذكر الشَّيحَ علي بن الحسين الكركي (ت 1533 ميلادية). 
أحد أبرز ققهاء الدولة الصّفوية والمؤسسين لها مذهبياً: دلا 
يحل وطء الزّوجة الصُغيرة قبل أن تبلغ تسعاً. فإن قعل لم 
تحوّم على الأصح إلا مع الإفضاء». ورد النْص تفسه عند 
الشّيخ محمد بن الحسن الحر العاملي (ت 1692 ميلادية)ء 
وهو أحد فقهاء الفترة الصّفوية أيضاًء وجمل الشّيخْ محمد 
حسن التّجفي (ت 1850): في رأي آخر إضافة إلى تحديد 
الوطء بتسع وهو الموثق, «لا توطأ جارية لأقل من عشر 
(1) الحلي؛ شرائع الإسلام في مسائل الحلال والحرام 2 ص 270.. 

(2) التجفي, جواهر انكلام 29 ص 413. 


(3) الكركي؛ جامع المقاصد في شرح القواعد 12 ص 330. 


270 


2 


سے 


تعد إِذنِ المّقيه 


سنين,!') مع فونه «لكنه شاذ». كذلك ورد عند الشّيخْ مرتضى 
الأنصاري (ت 1864) من دون ذكر للاستمتاعات. ولكتهم 
يجمعون على جواز العقد بالصّفيرة. ولو كانت رضيعة: فليس 
هناك تحديد لما قبل التّسع. ويؤخرون الجماع أو الوطء إلى 
2 


تسع سنوات 

غدت قضية الزُواجٍ من الصُفيرات محرجة في العالم 
الإسلامي؛ إلى درجة وصفت بتجارة الرّقيق؛ والضحايا منهن 
بعرائس الموت. وهو ما جماناه عنواناً لهذا القصل. بطبيعة الحال 
يكثر بالهند أيضأء بين الهندوس والمسلمينء الرُواجٍ في حالات 
بعمر العام الواحد بمقابل طفل من العمر نفسه؛ بسبب الفقر. 
وبإيران يتزوج بنات التسع من كهول وريما شيوخء وعند اليهود 
هناك تشريع بِالزُواجٍ بعمر تجاوز الاثنتي عشرة سنة بيوم واحد 
كبلوغ أول وتجاوز الاثنتي عشرة بستة أشهر كبلوغ ٹان۔ 


يبقى الزُواج من الصُغيرات هتكاً للطّفولة. ولا توصف ممارسة 


(1) الجميلي, المرشد إلى الأحكام الجدفرية في الأحوال الشخصية. ص 19 
اتهاستن. 

(2) راجع: العاملي. وسائل الشيعة إلى تحصيل مسائل الشّريعة؛ مؤسسة آل 
البيت للثّراث 1414 ه.. 20 من 101. الل 


ي جواهر الكلام؛ بيروت: 
دار إحياء الثّراث العربي 29 ص 118. الأنصاري. تراث الشيخ الأعظم.. 
كتاب التكاح. إعداد لجنة تحتيق تراث الشيخ الأعظم 1415 ه. ص 74. 

(3) الشامرائي. الأحوال الشخصية والمراضات الشّرعية (المراق). ص 52. 
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الجنس في جسد لا يستجيب لرغبة أو شهوة إلا بالعنف والوحشية. 
بينما ترى الحيوانات صف عن تلك غريزا. فين علامات السفاد 
عندها هو نشر رائحة من جسد الأنثى, أو أن الإناث والدّكور 
تعطي إشارات لبعضهاء وهو لا يتم إلا في مواسم محددة, لا 
يتجاوزها الحيوان. 

مِنّ أجل هذا مازلت المرأة تطالب بحقها وحق الطّنولة: بينما 
وقف الفقهاء ضد تحديد سن الزّواحِ. سوى كان ذلك بانيمن أو 
باليراق» مثلما تقدم في فصل الأحوال الشّخصية من هذا 
الكتاب, وأن المؤسسة الذينية ظلت تحارب هذا القانون:؛ الذي 
جعل أهلية الزُواجٍ تمام القامئة عشرةل). مما يعشي الدّخول 
بالتاسعة عشرة هأين تمام التسع سنوات من التّاسعة عشرة! 
فالأزمنة تتفير وطبيعة الإنسان. ذكراً كان أو أنثى تتفير أيضاًء 
ولا بد من حماية الطّفونة من المتاجرة والعنف الجتسيء الذي 
يقع على بنت التّاسعة أو حتى الثّالثة عشر. 

ولجميل صدقي الزُهاوي (ت 1936) ما يمير عن هذه الحال: 

قدزوّجةلاهنخيار 


مِنّجاهلٍ كالوحش ضاري!2 


(1) المصدن نقسه. ص 6 
(2) الزهاوي. الذيوان. ص 324. 
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الباب الثَّالث 


2 


أحكام التُحوم 
الطّواطم والمسوخ 


ين ترت 


(الأتعام 38) 


بشت فضائية «الجزيرة» عبر برنامج «الحياة والشّريعة» حديثاً 
لضيفه الدائم الشّيخ يوسف القرضاوي. أحد وجوه الإخوان 
المسلمين ورئيس رابطة الكلماء المسلمين؛ سخر فيه من عقائد 
الأديان الأخر بالتّناسخ. قال مستعرضاً عقيدة الميماد: «أمر 
مضحك أن تحل روح الحيوان في الإنسان كعقوية من عقويات 
الآخرة». 

لحظتها أغفل الشّيخ القرضاوي ما ورد شی اا حول عقوية 
كأ قد یی [التقرة 65] وظئلمًا توا عن نا عبرا عن فلا للح نوأ 
رة لخدي [الأعراف 1186: وول َل کک کر تن دك رة 2 
ع 5 عمط وو < 8 


آله من نة أ عضب عله وجل مهم 1 
وہک مر 05 وال عن سر لبيل [المائدة 80]. 
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كل هذه الآيات تؤيد عقيدة العذاب في نسخ الأرواح؛ وقي 
كتاب القرآن. وعبر ثلاث آيات واضحات لا ليس فيها. لقد أغفل 
الشَّيعْ القرضاوي. وهو يحط من عقائد الأمم الأخر. أممية 
الطّواطم والمسوخ في حياة الإنسان: وما إذا كان ديناً يدان يه. 
واختلاف العقائد في لحومها وتربيتهاء بين تقديس وتدنيس. 
فليس هناك ديانة سماوية أو غير سماوية خالية من عقيدة 


المسخ وبقايا الطُوطم. 


معلوم أن الطّوطم. أو الطّوطمية. ليست مفردة عربية ولا 
لاتيئية. إنما دخلت حديئاً في الاستعمال اللقوي القربي ثم العربي. 
للإشارة بها إلى عبادة الطّبيمة, من حيوان أو نبات. تمرف عليها 
أحد العلماء في شأن القائل الهندي الأمريكية العام 1791 لكن 
استخدامها في الدراسات الأنثربولوجية على يد العالم الأسكتلندي 
جي مكلينن تأخر حتى 1869 1870(). وبالمختصر هي عبادة 
الطبيعة الحيّة. ليس لها علاقة بالمفردة العربية «طّومة». التي من 
محائيها: النثية والذاعية: واتثى السلا ف 

يبدو أن عبادة الطّبيمة تراجعت بين العرب» قبل الإسلام. 
ذلك إذا علمنا أن العُرّى هي الوحيدة الطُّوطم الثّباتي بين 
)0( رایع رابط: hilpifwww. annabaa, orgfnbanews/63/420.him‏ عن 

موسوعة جيمبرز البريطائية. 


(2) الفيروزأيادي؛ القاموس العحيطء ص 1134 
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الأصنام. التي ورد ذكرها في التّاريغ. وما ذكرها القرآن: 
ايدبم الت ولمرد [الئجم؛ 19]. وطوطم الكُرّى عبارة عن ثلاث 
شجيرات في وادٍ من نخلة يقال له حراض؛ وكانت من أعاظم 
المعبودات لديهم» وينوا عليها بيتاً. وعقيدتهم فيها أن منها 
يخرج صوت. ويذكرونها عند الطُواف بالكعبة مع بقية الأصنام 
وانتهى أمرها أن بعت إليها خائد بن الوليد فاجتثها وقتل 
سادتي(. 


ظلت أصتاف من الأشجار مقدسات بين النّاسء شبيهات 
بالطّواطم. حتى يومنا هذاء لذا لابد من الإشارة إلى أن الاحتمال 
وارد في أن العَزَّى وسواها لم يكن معبودات؛ وإنما وسائط إلى 
الله مثلما ورد في القرآن: أل ر الع اتيت 


يت ونه آريساء ا نیکم إلا كربو إل أله حي االثمر: قاء 


بمعئىء كانوا يعرفون الله ويوحدونه. 

للها شبيهة بالتي أخذ الشيغ محمد بن عيد الوهاب (ت 
2) بقطعها مع هدم الأضرحة التي شيدت على القبور. وكان 
أول قبر برف هو قبر الصحابي زيد بن الخطاب (كُّتل 11 
ه). أخي الخليفة عمر بن الخطاب» وكانت البدابة بالعينية؛ مع 
حكامها آل المعمر؛ قبل التمكن من الذرعية مع البيت السُمودي. 


(1) ابن الكلبيء الأصنام, ص 17 وما بعدها. ابن حبيب؛ كتاب المحبرء 
ص 315 
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فمما يُدكر أنه «ذهب إلى شجرة هي أعظمها فقطعهاء. أقول 
قد لا نبتعد عن الصّواب إذا قلنا إن يقايا تلك الاعتقادات. 
ظهرت في مسوخ الحيوان وتحريم لحومها أو نجاستهاء بما هو 
تحول من القداسة إلى التّجاسة. هذا ما يفيدتا به من اعتقادات 


العرب في الحيوان والثّبات. 


كانت غالبية الطّواطم التي قدسها البشرء وتركت أثرها في 
المطعم والمشرب؛ هي من جنس الحيوان, فالطُوطم التّباتي لم 
يترك أثراً كأثر الوطم الحيواني في العقيدة الدّينية, والأمر 
نفسه بالنسبة للأضاحي. ولخلو الثّبات أو الجمادء في حالة عبادة 
الأحجار والماء. من الدّم تراه لا يصلح للتّضحية. ومرجعية 
تحريم تناول الدّم في الأديان هي «ماء الحياة»؛ ورمز الرُوح في 
الجسدء وهو القربان الحقيقي من الحيوان وليس اللحم والعظام. 
لذا يحرم تناول اللحم إلا بعد إراقة الدّم لوجه الله تعالى. ورد 
في الثُوراة: «دم ذبائحك يراق على مذبح الب إلهك والأحم 
تأكله», و«احتر أن تأكل الدّم فإن اندم هو التّفس. فلا تأكل 
النّفْس مع اللحم. 


(1) التكاكر, الإمام محمد بن عبد الوهاب؛ ص 123. 

(2) الآلوسي. بلرغ الأرب في معرفة أحوال المرب 2 ص 360 وما يعدها. 
كذلك راجع: انذميري في حياة الحيوان الكبرىء والقزويني في عجاب 
المخلوقات. 

(3) الكتاب المقدس. المهد القديم؛ سفر تثنية الاشتراع. 12/ 27. 

(4) المصدر ئفسه 23/12 
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و 1 كك 
عور کید ". ورلا ڪا 
َة بين يعمد إل ا e‏ ن قشر يکم 
ررد إن خلو جسد القربان من بقايا نن يعني خلوه من أ 
الرُوح. التي هي من حق الله دون غيره. ورد في القرآن: ووك 
م أن في ع ين شر ن وت هش ذه الي إل هلا 014. 


يعتبر كل حيوان مذبوح قربائاً. فإذا لم يسم عليه اسم 
الله عند الدُّبح بكون قد أهل به إلى وثن. وهذه علة أخرى 
اللتّحريم. فالقاعدة تقول: تحريم ما ذبحه الله وإباحة ما ذيحه 
الإنسان. يختصر القول المأثور «لو أحسن أحدكم ظنه يحجر 
لنفعه الحديث عن مبررات ودواعي عبادة الطُواطم بشكل 
عام» وهو من الأقوال الشّائعة والشائرة بين الناس. لكن هاجس 
حب المعرفة يدفع باتجاه البحث في جذور هذا التوع من 
العبادة. والوقوف على تصوراتها المثيولوجية والذينية الغابرة. 


0 

5 

(3) سورة الإسراء, 

(4) اين قيم الجوزية, المثار المثيف في الصعيح والضديفء ص127. قال 


ابن قيم: أنه من اختلاق المشركين عبدة الأوثان. 


279 


2 


سے 


رشيد الخيون 


قد لا تتعارض المعرفة مع معتقدات وطقوس بعضها مازال 
قائماً. بل يؤدي إلى فهم مشترك بين النّاس وتقارب أكثر في 
الاعتراف بالآخر. لم يفطر الثّاس على مقدس واحدء وسيستمرون 
هكذاء فالضّلاة للبترة سخف في نظر من اصطّلح عليهم بأهل 
الكتاب: بيثما قد يتعجب الهتدوس من الدعاء للإله الفرد المُنَزْم 


عن الأوصاف الجسمانية. الذي يحيي ويميتء ولا يُرى ولا يُلمس. 


أدى اختلاف المتّقوس إلى تشريع الحلال والحرام في 
الأطعمة. طعام أهل هذه الملة رجس يغضب الرّبُ وطمام الملة 
الأخرى طاهر يرضي الرَّبُ. وبهذا يبتعد البشر عن بعضهم 
بعضاً. وتنشأ بينهم عداوة بسبب إهانة بقرة مثلما يتعصب 
الهندوس لهاء أو احتقار أكلة لحوم الكلاب مثل الكوريين 
والكميوديين. وعلى الرُّغم من إباحة القرآن طعام الكتابيين 
للمسلمين في الآية؛ ا أي كي اث حلمم الي أو اليك 
ب لک انگ عر 00451 

غير أن المفسرين اختلفوا بين متسامح ومتشدد حول نوع 
الطّعام: هل هو اللّحم أم الحبوب والبقول! قال البهبهاتي: «الآية 
قاطعة بجواز أكل ذبائحهم». بينما يرى آخرون مثل الشّيخ 
محمد حسن النجفي (ت 1850) صاحب «جواهر الكلام» أنه 


(1) سورة المائدة. أ 
ليء حرمة ذبائح أهل الكتاب. ص 88. 


2 


سے 


تمد إذنٍ الققيه 


الحتطة والشّمير والعدس”7') وغيرها. لكن ما الحكمة من اللّصريح 
بإباحة أكل حيوب وبقول غير المسلمين فليس فيها طريقة ذبح. 
ولا تجري في عروقها الدماء. ولا هي من محرمات صيد البر 
والبحر! إن معرقة جذور ما يعتقدم الإنسان يقود إلى مراجعة 
تعصبه ضد ما يعتقده الآخرون. وإعادة التُظر ضي مبرراته 
الجديدة محاولةٌ لفرض ما حرم وحلل في إطار البيكة الذينية, 
وتحجيم الخلاف بها التّطاق. 


فلكل مِلة ونحلة أسبابها المثيولوجية والدينية في تدئيس حيوان 
أو تقديس آخر لاست التقرة وأ جلك الخيل؛ وكويت الملائكة 
بأجساد وهيئات حيوانية؛ والاعتقاد بخبر البراق التي وصفها 
الدميري قائلاً: «دابة دون البغل وفوق الحمار. بيضاء كان 
الأنبياء يركبونهاء©. 

يتآلف خاتم الدّين الصّابئي المقدس (الأسكندولة) من صور 
أربعة حيوانات: «الحيّة والعقرب والأسد والزّنبور. ترمز على 
الثُوالي إلى عناصر الطبيعة الأربعة: الثّراب والماء والثّار والهواء. 
وتختم به سرة الوليد؛ وموضع القبر قبل حفرهء مباركة للحياة 
وإكراماً نلموت. وائحيّة التي تذكر الأسطورة سرقتها لنبات الخلود 
الذي غامر من أجله جلجامش؛ لعنت من قبل اليهودية 


(1) النجفي. جواهر الكلام. الطهارة 8 ص 43. 
(2) الذميريء حياة الحيوان الكبرى 1 ص165. 
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رشيد الحيون 


لمساهمتها في إغواء آدم. بيئما تحولت إلى رمز مقدس. نحته 
الأيزيديون على واجهة كميتهم مزار الشّيع آدي في وادي لالش 
بشیخان شمال العراق. 


قدس الإنسان الخنزير والكلب ثم دنسهما فهتاك إشارة لا 
نعرف حقيقتها تقول: كان الختنزير «طوطماً لليهود اللكابقين 
للتاريخ. وقيل قدس «لكثرة تناسلهء!'). وبين عالم الطّيور ظهر 
الغراب في الثوراة رسولاً بعثه نوح. لكنه لم يأته ببشارة يبس أو 
انحسار الماء عن الأرض. فتعلم الإنسان مِنّْه حفر القبر ليصبح 


نعيبه نذير شوم يضرب به المثل: «أشأم من غراب البّين». 


قبل ذلك تمنَّى أهل دلمون الشومرية أن لا ينعب فيها غراب. 
فالنرية الموحشة توأمه اللغوي» بينما يتخذ من الحمامة التي 
حملت إلى توح غصن الزَّيتون الأخضر علامة على انحسار ماء 
الطُوفان: رمزاً لنشلام. ويصطفي آهل أهوار جنوب العراق من 
بين أنواع امك سمكة الجزي الملعونة عندهم» حارساً لهم من 


(1) جاءت تسمية الأيزيديين سبة إلى الأيزيدا أي أعوان الله وحسب أميرهم 
السابق إسماعيل جول: هم أزدان, أي ملة الأزدان «وهذه اللفظة في الواقع 
هي صيئة جمع كلمة ازدا أو أيزيد! بإضافة ألف ونون الكردية» (حبيب» 
الهزيدية. ص 38). 

(2) ول ديورانت. قصة الحضارة 1 ص107. 

(3) المصدر نقسه 6 ص 325. 

(4) الميدائي. مجمع الأمثال 2 ص 194. 


سے 
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جمد إِذنٍ الققيه 


عبت الشياطين تعلق على واجهات بيوت القصب لتطرد ما يعرف 
ب (الطّنطل) الجني العجيب. الذي يظهر بألف صورة وصورة 
من ین انلام تارة بصورة رجل وأخرى يصورة بطة:؛ أو 
خروف. بينما قديماً قرأ البابليون أكباد الغنم. مثل قراءة كف 
الإنسان اعتقاداً ينهم بصلة روحية بين أبراج الثماء وكبد هذا 
الحيوان. 


كانت القرابين البشرية تقدم للاله. وربما من آثارها وأد 
البناث والختان: ثم استعيض عنها بالقرابين الحيواتية؛ فكان 
الكبش عوضاً عن إسحق بن إبراهيم الخليل: والإبل عوضا عن 
عبد الله بن عبد المطلب. وتبادل البدوي مع الحيوان أشرف 
الأسماء فالأسد: عنبسة» حيدرة. أسامة؛ هرثية. ضيغم. وتعددت 
أسمام وآلقاب عيواتات أشرئ: هالذقية أوس. تهشل؛: سوسان 
والصّمر: قطامي. وفحل الحجل: يعقوب. وفرخ العقاب: هيشم. 
والحمامة: عكرمة. والفيل: كلثوم» وثعلبة. وبيض الثَّمل: مازن. 
والحيّة: أرقم. وكنوا القِرد بأحسن الكّنى؛ وهي ما يستخدمها 
البشر اليوم: أبو خالدء أبو قتيبة. أبو حبيب؛ أبو خلف. أبو ربّه. 

أما الخنزير فرغم وضاعته ورجسه تعددت كناه أيضاً: أبو 
جهمء أيو زرعة؛ أبو عتبة: 1 علية؛ أبو قادم. تتقدم هذه 
الشخوص والعلاقات كفاتحة استقراء جذور العلاقة بين المقدس 
الحيواني وما وصلنا من إباحة وتحريم, أو تفاؤل وتشاؤم؛ لعب 
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رشيد الحيئُون 


فيها الحيوان دوراً رئيسياً: فتارة يظهر كمعبود وتارة أخرى يبدو 
خسيساً يحرم حتى لمس شعره. لكن لفائدة الإنسان أبيح العلاج 
بقرونه وعظامه وشحمه. ويدخل في الشحر والشّموذة( 

ارتيط اسم الحيوان7) بمعنى الحيأة, ففي العربية اشتق من 
حيي» وقبلها عرف في ي الكريانية (حايوتو) من حياء وفي بعض 
لهجات الآرامية الشرقية (المِنُداكية) عرف (هيوا) من هياء أي 


(1) ظهرت مؤلفات موسوعية متخصصة في عالم الحيوان. يأتي في مقدمتها 
كثاب «العيوان» للجاحظ (ت 255هف), ودحياة العيوان الكبرى؛ للدميري 
(ت 08قه) ودعجائب المخلوقات وغرائب الموجودات» تلقزويني (ت 
2م). و«مياهج الفكر ومتّافج العبره لمحمد الوطواط (718ه). وين 
مصادر مؤلفي الكتب المذكورة «تحفة الغرائبه (لم يذكر مؤلفه) 
و«العيوان» لأرسطوء الذي «ترجمه عن السريائية ابن زرعة» (التُديم: 
الفهرست. ص328). 
إضافة إلى مذين المصدرين تأثر الجاحظ إلى حد ما في كتابه بأستاذيه 
يزيد بن عبد الله بن الحرء وإبراهيم بن سيار النظام الممتزلي. قام 
الأكين ينوارب ا على الحيوانات لدراسة طبائمهاء فعرف «أتاث 
الكلاب السلوقية أسرع تملما من الذكور. وجميع أصناف السباع ذكورتها 
أجرأ وأمضى وأقوى إلا الفهد والدببة: وهذا خلاف ما تمرفه العامة» 
( الجاحظ. كتاب الحيوان 2 ص230). 
إن أملرف ما ورد في مجائب القزويني أشكال حيوانات أسطورية مِنّها: 
طائر من ثور لا يستطيع المرء أن ينظر إليه لقوة نوره» عندما يظهر 
يسكن البحر الهائج؛ وسمكة يزيد طولها على ثلثمثة ذراع يخشى على 
السفن ينها وحيوان يطلع من انماء والنار تخرج من به أو حية 
تبتلع الجواميس وغير ذلك كثير. هناك مؤلفات أخرى تختص في أتواع 
محددة من الحيوان مثل مؤلفي كنابي «الخيل» للأصمعي وابن قتيبة. 
ومن صئف في: الطير. النعل؛ الغنم, الأبل, الحيات. العقارب» الكلاب. 
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الحياة. بعدها سمى القرآن الحياة بالحيوان. قال: طومًا مذ 1 
اشا إلا نيد ميث ديت لدم الآجرة تن الوط تر كاه 
ينبت 7#". ولأن الولادة تعني الحياة أطلق العرب تسمية 
(حيي) على فرج إناث الحيوان؛ وتسمية (حي) على فرج المرأة 
بالذات كبوابة للحياة. وتقديسا لدّوات هذه البوابة ورد تحريم 


ذبح أنثى الحيوان لدى بعض الأديان. 


اتخ الإنسان من الحيوان طوطماً بدافع الإعجاب بقوته مثل 
الأسد. وبهيئته مثل الطّاووس. وقدس البقرة لحرث الأرض 
والغذاءء والكلب لحمايته وحراسته. ويتجلى التّقديس بمظاهر شتى 
كأن «يحرم على جميع أفراد المشيرة أن يمسوا بسوء أي فرد من 
أفراد طوطمها. كما يحرم عليهم أن يأكلوا لحمه. أو يدخلوا شيئاً 
من عناصره في أجوافهم. ومخالفة هذه القاعدة تعد في نظر 
هذه العشائر من أكبر الجرائم. ويعتقدون أنها تؤدي تلقائيا إلى 
موت المجرم موتا عاجلا أو بطيئاً أو عذابه عذاباً أليماً. ويستثنى 
من هذه القاعدة بعض الحالات التي حددتها التقاليد؛ فين ذلك 
أنه يباح لأغراد العشيرة في بعض المناسبات الدّينية أن يأكلوا 
من طوطمهم الخاص على أنه طعام ربائي مقدس»©, 


5 
تبدو إباحة تناول لحم المعبود مستحيلة في مناسبات أخر. 


(1) سورة المتكبوت. آية: 64. 
(2) عجلة آفاق عربية 1982/10 
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رشيد انخيون 


يذكر عن المصريين القدماء أن «أكل بعضهم بعضاً إبان 
المجاعة, فذلك أثر عندهم على تحريم أكل الحيوان الذي 
اتخذته القبيلة طوطماًء. ولا ندري ما صحة رواية أكل بني 
حنيفة صتمهم المتحوت من الثُمر والسّمن. مع أن ديارهم 
اليمامة كانت غنية بالمأكل والمشرب» فمما روي «كان ليني 
حنيفة في الجاهلية صنم من حيس فعبدوه دهراً طويلاً ثم 
أصايتهم مجاعة فأكلوه ذميرتهم العرب يذلك:: 
أكلت حنيفة ريها زمن التّقحم والمجاعة 
لم يحذروا من ربّهم سوء العواقب والتّباعة 

لكن كيف يبقى الحيس» وهو الثّمر والشمن: زمِنًاً طويلاً تيأكله 
عايدوهة وهل كان هؤلاء ومِنّهم الكهان والشّعراء بهذه السذاجةة 
وإن صح أكل حتيفة لصنمها فلا يتمدى اعتباره حيساً مقدساً, 
مثله مثل القربان؛ وإلا فانشّك في هذه الرواية وارد بسيب الحرب 
معهم في 11 هه والتي غرفت بحرب الردة. ولعلمتا أن التّاريخ 
يكتبه المنتصرون! 

إن ما فعله المصريون قديماً يفعله الهنود اليوم؛ فهم يمتتمون 
عن ذبح البُقرة لأنها مقدسةء بل يمتنعون عن تناول لحم ذوات 
(1) ول ديورائت. قصة الحضارة 1 ص 388 
() الحميري» الحور العين. من185. 
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بعد إذنٍ الققيه 


الأنفس كافة. أو قتلها إلا لضرورة قصوى كالإشراف على الموت. 
لرد مجاعة وقحط مثلاً. وريما لا يفعلون ذلك وإن جاعوا. وعلى 
الرّغم من اندثار الكثير من تلك العيادات الملُوطمية, وتحولها 
إلى عبادة الإله المنّزه. لكن تحريماتها انتقلت إلى أديان سماوية 
فيما بعد. 


وردت في الكتاب المقدس المحرمات الثّالية: «لا تأكل قبيحة. 
هذا ما تأكلونه من البهائم: البَقر. الننم. والممز. والأيل, 
والظّبي: واليحمورء والوعل؛ والرّئم. والثّيتل والمعز البّري. وكل 
بهيمة ذات حافر مشقوق إلى ظفرين: وهي تجتر من البهائم 
فأيها تأكلون. وأما هذه» وهي من المجترات ومِنّ ذوات الحوافر 
المشقوقة فلا تأكلوما: الجملء والأرنب. والوبر. فإنها تجتره 
ولكنها ليست بذات حافر مشقوق فهي نجسة لكم. والخنزير فإنه 
ذو حافر مشقوق. ولكنه لا يجتر. فهو نجس لکم. لا تأكلوا شيئاً 
من نحمها وميتهاء لا تمسوا مینتها»', 


أورد القرآن بعض محرمات اليهودية في الآية: رع ابت 
ل زی لمر تهت ابقر التي رتكا عم 
شیرتا إلا تا کمن للهرئفنا ر التوايا آز ما اخلط لر 


اا ر 


بو شن الخدم 


نّا يد4 . فالمحرمات التي اعتبرها القرآن 


(1) الكتاب المقدس. سفر تثنية الاشتراع 3/14 8 سشْر الأحيار 11/ 1 8. 
(2) سورة الأنعام؛ آية: 146. 
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رشيد الخيون 


عقوبة من الله على اليهود ظهرت في التوراة أنها أمر إلهي 


مقيد. 


ورد في الكتاب العقدس: «وكلم الوّْبُ موسى قائلاً: خاطب بني 
إسرائيل وقل لهم: كل شحم من بقر أو ظأن أو معز لا تأكلوه, 
وشحم الميتة يستعمل في كل عمل ولكن لا تأكلوه. من أكل شحماً 

من البهيمة التي يقرب مِنّها ذبيحة بالثّار نرب يفصل ذلك 
الإنسان الذي أكله من شعيه. وكل دم لا تأكلوه في جميع 
مساكنكم من الطير والبهائم: وأي إنسان أكل شيثاً من الدّمء 
يفصل ذلك الإنسان من شمبهء. 


جاء في قاموس الكتاب المقدس حول علة تحريم الشّحم: 
«يظهر أن هذا القانون أصبح غير نافذ بالنّسية لليهائم 
من البّقر والفنم التي تُذيح للأكل. نظراً لبعد أماكن إقامة 
الشّمب (بني إسرائيل) عن المذبح. ولل الفكرة يقصد ب ها 
إنكار الذَّات وتقديم أحسن شيء ليهوهء على أن كلمة 


الفّهم استخدمت في الكتاب المقدس بمعقى الوفرة 
والرّخاءء. وهنا نحن أمام التّحريم بدافع التّقديس: فما هو 
اللرّبُ يحرم على البُشرء أو للحث على الرّهد والتّواضع في 


اللّعام. 


(1) اليد القديم؛ سقر الأحبار 22/7 25. 
(2) قاموس الكتاب المقدسء ص 508 
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وردت إشارة صريحة في الكتاب المقدس إلى تحريم ما يتعلق 
بالكلب والثّهِي عن الانتفاع بثمنه في التّذور. وقيل إنها إشارة إلى 
الإنسان المأبون: «لا تدخل بيت الرّبُ إلهك هدية زانية, ولا ثمن 
كلب قي نذر ماء لأنهما كليهما قبيحة عند الرّبُ إلهكه!". وقي 
ورد في كتب الحديث الثيوي: «حَدَّكَنَا أَبُو الَوَلِيدِ 


Ta‏ ويم د د 


شغيّة عَنّ عو أبي 
عَبَدَا حَجَّامًا فُسَأَنْتُهُ فَقَانَ نَهَى النَّبِيْ صَنَى الله 
4 وَسَلّمَ عَنّ كَمَنِ الْكَلَبٍ وَكَمْنِ الدّم وَنَهَى عن الْوَاشِمَةٍ 
وَالْمَوَشُومَةٍ وال الزبا وَمُوكِلِه وَلَعَنّ الْكُصَوْنَ9. 


غير أن هذا الإجراء والتَّشبيه لا يتناسب مع طبائع الكلاب, 
فالمعروف أنه من أقدم الحيوانات المدجثة, وأقربها إلى 
الإنسان. وقد جسد بعض آلهته على صورته. ولمل في وفائه 
المطلق لصاحبه ودوره في الصّيد والقنص والحراسة عذراً مقبولاً 
لتحريم ذبحه. يضاف إلى ذلك كونه من ذوات المخالب وأكلة 
الأحوم. وتشبيه المأبونين به يعتي رجسه وتحريم دخوله المعيدء 
ثم الاستنجاس من لمسه؛ على الرّغم من استخدامه في حراسة 
ذلك المعبد. ويعود ذلك إلى تجريد القانون الدّيتي من أسيابه 


(1) المهد القديم» سفر تثنية الاشتراع 23/ 19. تشير كلمة الكلب في الكتاب 
المقدس إلى المأبون. وهو الرجل الذي يعرض نفسه للزنى. 

(2) الكتب السّتة. صحيح اليخاري, كتاب البيوع؛ باب موكل الرباء ص 183 
حديث رقم: 2086. 
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المادية ليصبح أمراً إلهيا مقدساً. سيأتي الحديث عنه في فصل 


منقرد. 


ورد في القُوراة حول لحوم حيوان الماء والطّير: «هذا ما 
تأكلونه من جميع ما في الماء: كل ما له زعائف وخراشف فإياه 
تأكلون. وکل ليست له زعائف وحراشف فلا تأكلوه؛ إنه رجس 
لكم. وكل طائر طاهر فكلوه. وهذا مالا تأكلونه مِنَّه:ٍ العقاب 
وكاسر العظام والصّمّر والحداة الحمراء والحداة الشوداء والحداء 
بأصنافها وجميع الغريان بأصنافها والتّعامة والخبل وزمج الماء 
والثاشق بأصنافه والثُومة الضماء وأبو المِنّجل والبجعة والزخمة 
والغاقة واللقاق ومالك الحزين بأصنافه واليُوم والشاهين والقوق 
والزّخم والهدهد والخفاش. وكل الحشرات المجتحة هي نجسة 
فلا تؤكل. وکل طاكر طاهر فكلوهم7». 


وردت شروخ هذه المحرمات في «تفسير سفر الأحبار» بما له 
علاقة بطبائع الحيوان واقتران ذلك بسلوك الإنسان. فعلى سبيل 
المثال: إن ميزة الاجترار لدى الحيوان تعني صلاة وقراءة كل 
حين. كذلك تفسر نجاسة عديم القشور أو القلوس من الأسماك 
بالقول: «الذي ليس له أجنحة (زعانف) وقشور منها فهو نجس 
لأن الذي أجنحته وقشوره طاهرة فليست أوساخه كاينة فيه 


(1) العهد القديم؛ سفر تثنية الاشتراع 9/19 19. 
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لكونها قد ظهرت قشورأ وأجنحة. والذي لا أجنحة له ولاقشور 
فأوساخه كامنة فيه. وهذا يشبه من لا ينقي ذاته كل حين 
بالاعتراف والتّوبة من خطيئة كامنة داخله»(). وعلى هذا المنوال 
قسرت المحرمات الأخر. بما يتصل بطهارة الإنسان وإيمانه. 

تتسع دائرة محرمات الحيوان عند الصّابئة المنّدائية إلى 
الإناث. جاء في كتابهم المقدس: «لا تأكلوا من الحيواتات دمها. 
ولا تتناولوا من الحيوان الميت لحمه. ولا تأخذوا من لحم الأنثى 
الحامل. ولا النّاقص طمماً لكم. ولا من لحم الأنشى التي ولدت 
وأصبحت أمَاً. ولا تأكلوا لحم الحيوان الذي كان فريسة لحيوان 
وحشي. إنما امضغوا لحم الحيوانات التي تقتات على أثمار المياه. 
كل جزء من الثّور يعود إلى كله وكل قسم من الظّلام يضاف 
إلى جمعه. كذلك لا تأكلوا من الحيوانات إلا ما دبج ينها واحتز 
عثقه بالحديد». يأتي عذر المندائيين في التّحريم من تقديس 
الحياة. وما صلة الأنثى بتجديدهاء ويما يتصل بالماء الحي ماء 
الأتهار. 

خلاف اليهودية والمِنّدائية ألغت المسيحية المحرمات الشّابقة 
كافة؛ مكتفية بتحريم ما ذبح لوثن والمخنوق. ظهر ذلك في 


مكملات العهد الجديد من أعمال الرّسل والرّسائل. فالأتاجيل 


(ا) الشرياني تفسير الأحبار» ص 52 
(2) الكنزارباء القسم اليمين, الكتاب الثاني. القسم الأول» ص37 


291 


2 


سے 


رشيد الحيّون 

الأربعة لم تذكر شيكاً من ذلك. فباعتبار التوراة عهداً قديماً 
والإنجيل عهداً جديداً تسخ ما في القديم بورود الجديد من 
الععاملات والعبادات. ورد في «أعمال الرُسل»: «اجتناب ذبائجح 
الأصنام والدّم والمينة والزِّنى؛ فإذ! احترستم مِنّها تُحسنون 
عملاًء عفاكم الله و«أن اجتنبوا نجاسة الأصنام والزّنى 
والميتة والدم». 


جاء نسغ تعليمات المهد القديم وإباحة التُحوم في الآتي: 
«فرأى الشماءَ مفتوحةٌ ووعاء كسماط عظيم نازلاً يتدلى إلى 
الأرض بأطراقه الأربىة؛ وكان فيه من جميع ذوات الأربع 
وزحافات الأرض وطيور السّماء. وإذا صوت يقول له: قم يا 
بطرس فاذبح وكل. فقال بطرس: حاشا لي یارب لم آكل قط 
نجساً أو دنسأ قعاد إليه صوت فقال ثانياً: ما طهره الله لا 
ختجسه أنك وحدث ذلك ثلاث مرات. ثم رفع الوعاء من وقته 
إلى الئماء». بمعنى أن كل شيء مباح. هناك تصوص أخر 
تضمّنّها «العهد لجديد» تبين الموقف المسيحي من لحوم 
الحيوان. ووردت في رسالة بولس الأولى إلى أهل قورنتس۔ 


5 
أما ما حرمته المسيحية إضافة إلى الميتة والدّم وما أهل به 


(1) الكتاب المقدس, العهد الجديد. أعمال الرّسل 29/15. 
(2) التصدر ئقسه 23. 


(3) المصدر نقسه 11/16 16. 
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لغير الله. فهو الآتي: «ليس ما يدخل الفم ينجس الإنسان بل ما 
يخرج من الفم هو الذي ينجس الإنسان»!). لأن ما يدخل الفم 
ضرره على الدَّاتء لكن ما يخرج مه من طعام أو كلام مؤزٍ. 
ضرره يعم. أشار الحديث الرسولي الثّالي إلى إيمان المسيحية بأن 
الأصل في الأشياء الإباحة ثم يأتي التُحريم لأسياب؛ مثلما هو 
في الفقه الإسلامي. قال بولس: كل شيء حلال: ولكن ليس كل 
شيء بنافع. كل شيء حلال, ولكن ليس کل شيء يبني:2. 


تراعي المسيحية مشاعر الاس فتوصي ألا يشر المسيحي أهل 
الأديان الأخر بنجاسة طمامهم. إنه إشعار مؤذي وحرامه أكثر من 
تناول الطّعام المحرم نفسه وضرره أعم وأشمل؛ ورد في الحديث 
الرسولي: «كلوا من الحم كل ما يُباع في السُوق؛ ولا تسألوا عن 
شيءٍ مراعاة للصّميرء لأن للوْبِ الأرض وكل ما فيها. إن دعاكم 
غير مَوْمِنٍ ورغبتم في تلبية دعوته فكلوا كل مأ يقدم لكم, ولا 
تسألوا عن شيءٍ مُراعاة للصّمير. ولكن إن قال لكم: هذه ذبيحة 
للآلهة قلا تأكنوا ينها لأجل من أخبركم ومراعاة للصميرء!9. 

كما تتناغم تلك الوصية المقدسة عند أهلها مع وصية الإمام أبي 
حنيفة التّممان (ت 150 ه)؛ التي يوصي بها أحد تلامذته؛ وهو 
(1) المصدر تفسه. إنجيل متي 11/15. 
)2( المصدر نفسه. رسالة بولس الأولى إلى أهل قورتس 23/10 30. 


(3) التصدر تفسه 
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يتركه ذاهباً إلى البّصرة بعد إتمام دراسته على يده: «عاشر أهل 
الأديان بمعاشرتهم»!'). للأسف لم يلتزم بابوات وقساوسة القرون 
الوسطى بشيء من هذا الانفتاج, فمحاكم التُفتيش جملت حكم 
الإعدام على المرتد أو المخالف للكتيسة حكماً إيمانياً. لقد سادت 
العالم المسيحي آنذاك فترة إرهاب لا مثيل لهاء لم يتعاف متها 
الأوروبيون إلا بعد فصل الدّين عن الدُولةء وكذلك لم يرتق أتباع 
أبي جنيفة المتأخرين إلى مستوى تلك الكلمات المقدسة أيضاً. 


اختزل القرآن محرمات اليهودية والمِنّدائية إلى تحريم الميتة 
والدّم ولحم الخنزير, وما يتعلق بالمخنوقة والتُطيحة وذات العيب 
البدني من الذّبائح. بينما اتسعت دائرة الفقه لتضم محرمات أخر 
عند مذاهب دون مذاهب. وجاءت الآية ناسخة لكل محرمات ما قبل 
الإسلام. إلا الثّلائة المقطوع بها: الميتة والدّم ولحم الخنزير. قال: 
ريت الأتتر وة ورا سکاو کا ردك آله ولا ينوا حطرات 
قبطن إن لک عل ميث تعيية رج يرت انان اف ريت المنز 
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قال ابن كثير في تفسيره: دهَدًا بَيّان لِجَهَلٍ الْعَرَب قَبَل 
الام في ما انوا حَرَّمُوا من الْأَنْعَام؛ وَجَعَلُوهَا أَجِرَاء 


عام والزروع وَالثمَارء 
جنات مَعَرُوشَات وَغَيْرِ مَعَرُوشَات وَأَنَهُ 
من الأثعام حَمُولّة وَهُرُهًا. كُمَ بين أضئاف الْأَنْقام إلى عَنّم 
وُو بَيَاض وَمُوْ الصأ وَسَوَاد وَمُوَ الْمَقز كر وأَنْكَاكُه 
َإِلَى إبل ذُكُورهَا وَإنَاهًا وَبَقَر کدی أنه اى كم يُحَرّم 
شَيْنَا من َك ولا سَيَكَا من أَوَلَادقاء بل كلها مَخنُوقة يني 
آقم لد وَدكُوبًا وَحَمُوقة لاء" . 


ورد تحريم الخنزير في أريعة آيات صريحة مِنّها: ظِثُل ل 
اید فى ا أي بے محرا عل عكار تہ لہ أن يكرك ية أو دما 


€ مه 


اله يدم كَمَنٍ 
عي »07. في هذه الآية 


أضطرٌ غير باغ ولا عابر 
ألغى الإسلام أيضاً محرمات العرب الشابقة لإناث الضّان والماعز 
وغيرهاء مثلما هي محرمة عند الصّابئة المندائية؛ لكن ماذا عن 
الخمر أو الّبيذء الذي اختلف فيه الفقهاء( 


(1) ابن كثير التفسير. على موقع الإسلام الدُعري والإرشادي. تفاسير وتراجم 
القرآن: hltpf/quran.alislam.¢or‏ 
(2) سورة الأنعام؛ آية: 145. 
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صحيع أنه ورد اجتفاب شديدء وابتعاد لكن لم وضعه ضمن 
المحرمات الثلاثة القطمية. جعله موضوع نقاش وجدل. خاصة 
هنا يأتي الطّاهم بمعتى انشّارب أيضاً فالدّم مشروب لا مأكول! 
أشار الإمام الشافعي إلى احتمال من يحتمل إلغاء كل محرم 
ماعدا الثلاثة عندما قال: «فاحتملت الآية معنين: أحدهما: أن لا 
يُحرم عن طاعم أيداً إلا ما استكتى الله»(. فتفسير «دَنًا 
مسَمُوكاه سائلاً مُهراقاً. وساكلاً يخلاف غيره كالكيد 
والطأُحال». فما حرم القرآن من غير ذلك كائمختنقة والمتردية 
والموقوذة من الأنعام كان في هذه الآية قد جمعها في الميتة. 
ورأي يقول: «إنه سبحانه حصصٌّ هذه الأشياء يالتّحريم تعظيماً 
لحرمتهاء وبين تحريم ماعداها شي مواضع أخر إما بتص 
القرآنء وإما بوحي غير القرآن»(© 


كذلك تفسر الآية: عضت عله وَجَمَلّ 2 
التحريم الإسلامي للخنزير جاء لملة اسن كونه بشراً E‏ 
فالأساس هو العقوبة وتحريم لحم البشر لكرامة جنسه؛ لأن الله 


(1) الشّاضميء الرّسالة, ص 206. 

(2) مخلوق, كلمات القرأن تفسير وبيان. ص 84. 

(3) الجلالين. تفسير الجلالين؛ ص 173, 

(4) المطّبرسي. مجمع البيان في تضير القرآن 3 4 ص 583. 
(5) المصدر نفسه. 

(6) سورة المائدة, آية: 60. 
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خلته على صورته؛ كما ورد قي «التوراة»: «فخلق الله الإنسان على 
صورته. على صورة الله خلقه. ذكراً وأنثى خلقهم»!0. 


ا ف عه 

ُوه وَرَحَمَةٌ الله َكَل من 

عَلَى صُوزة آدَمْ فَلَمَ يَزَلْ الَخَلَقَ يَنْقَصرُ 

ويعلل الجاحظ التّصريح بتحريم الخنزير دون القرد رغم 

الاعتقاد بمسخه أيضاً بالقول: «زعم ناس أن العرب ثم تكن تأكل 
القرود. وكان من تنصر من كبار القبائل وملوكها يأكل الخنزين»! 

وقال في السياق نفسه: «علم النّاس كيف استطابة أكل لحوم 


قصل غد ى الآ ۵. 


الخنزيرء وأكل خنازيرهاء وكيف كانتت الأكاسرة والقياصرة 
يقدمونها ويفضلوذها. ولولا التّعبد لجرى عندنا مجراه عند غيرناء 
وقد علم النّاس كيف استطابة أكل الجري لأذنايهاء"). هذا ولا 
أثر في القرآن والحديث وكتب التفسير ما يشير إلى تحريم لحم 
الخنزير لسبب صحي بل لأنه من الممسوخات. 


(1) الكتاب المقدس,؛ العهد القديم؛ ميفر التكوين1/ 27. 

(2) الكتب الئنة. صحيح البُخاري. كتاب الاستثذان؛ باب بدء السّلام. من 
4 حدبث رقم: 6227. 

(3) الجاحظ. كتاب الحيوان 4 ص 41. 

(4) المصدر ئفسة. 1 صن 234 
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وهن غير ما حرمه القرآن حرم الفقه الإسلامي المديد من 
النُحوم, بالاستناد إلى سنة نبوية أو قياس على المسوخ من 
الحيوان. يأتي في مقدمتها لحم الكلب. واختلاف المذاهب في 
نجاسة وطهارة شعره. كما هو الموقف من جسم الخنزير. كانت 
مرجعية هذا التّحريم أحاديث تبوية مِنْها: دلا ّح 
گب ولا شوزةٌ تما" 


بينما ورد نص قرآني يؤكد إباحة وتفضيل ما تصيده الكلاب على 
من الطيور. جاء في الآية کک تاا ميل كع فل أي 


1 e لمعه‎ 


ملوأ آم 
كذلك روى البخاري في صحيحه عن عبد الله ين عير غا 
ع 5 5 م ع 4 
للنبي قال: دَخَمِسنٌ من الدُوَابٌ لا حرج على من قتلهن: 
الْكُرَابٌ وَالْجِدَاً والفارة وَالْعَقَرَبٌ وَالْكَلّبٌ الْعقُونُ0. وروى 
ابن ماجة عن عائشة حديثاً آخر يقول: وَإنَّ رَسُولَ الله صَلّى 
اللَّهُ عَنَيْهِ وَسَلَمْ قَانَ الَحَيَّهُ فَاسِفَةٌ وَالْعَشْرَبُ فَاسِفَةٌ وَالْمَأََةٌ 
هَاسِقَةٌ وَالَكُرَابُ فَاسِقٌ!). ومعلوم أن الفسق يوجب التُحريم 


(1) الكتب الستة. جامع التُرمدي. كتاب الأدبء باب ماجاء أن الملائكة ل 
تدخل بیتاً؛ ص 1933 حديث رقم: 2804, 

(2) سورة المائدة, آية: 4. 

(3) الكتب الستة. صحيح البخاري. كتاب جزاء الصيد؛ ص 143 رقم الحديث: 
1828. 

(4) الهندي» كنز العمال 15 ص41 رقم الحديث: 39992. 
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عملياً. وظهر تحريم سمك الجري في الفقه الجعفري؛ أسوة 
بالشمك الذي لا قشور أو فلوس له(". والطّير الذي يصف جتاحيه 
عند الطيران غالبا أو ما كان صفيفه أكثر من دفيفه. ويحرم 
أكل الطّاووس والخفاش وكل ما له مخلب. وتحريم أكل الآرنب 
وجميع الحشرات!". ومِنّ أغلب مبررات هذا التُحريم هو المسخ 
أيضاًء وهي لحوم محرمة عند اليهودية نفسها. على أية حال, 
يفسر بعض الفقهاء علّة التحريم المرتيطة بالقصد الثّالي: «لكي 


لا ينتفع بهاء ولا يستخف بعقوبته.. 


: من الطّير كل ذي مخلب» يدخل 
في داكرتة: الصّقر والباز والثّسر وغيره من ذوات المخالب 
الجوارح. وين المحرمات أيضاً: طير الهدهد والخطاف والخفاش 
والوطواط والغراب. فيه سواد وبياضء ويُسمى بالعقعق. وحرمت 
الحيوانات المفترسة: الأسد والتمر واتدُتب والدّب والقيل والقرد 
وابن آوى والهرة. وحّرم: العقرب والشّيان والفأرة والضّفدع 
والتمل. وحرمت: الستّلاحف البرية والبحرية منهاء والتّمساع!”. 


كذلك حرمت المذاهب ! 


(1) القزويني. اللأيعة في عقائدهم وأحكامهم. ص 197. 

(2) المصدر ثفسه. ص 198. 

(3) المصدر نفسه. 197. 

(4) المطبرسي. مستدرك الوسائل 16 ص 184. 

(5) االجزري. النقه على المذاهب الأربعة, كتاب الحظر والإياحة. ص 1. 
(6) المصدر نفسه. 

(7) المصدر تفسه. ص 2 - 3. 
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ذا مأ فصله عبد الرحمن الجزري» لكن حسب ماورد في 
حواشي الكتاب. هناك استثناءات واختلافات بين المذاهب في ما 
ورد من تحريمات. تذكر المالكية مثلاً أجازوا تناول لحم الباز 
والنْسر. ولحوم الحيوانات المفترسة على الكراهة. واحلوا أكل 
لحم الهدهد والخطاف مع الكراهة أيضاً. وأحلوا تناول لحم 
الملحفاة البحرية". 


يذكر صاحي وستدوك الوسائل»: أن بغرا هوا إلى قردة 
لأنهم اصطادوا الحيتان في السّبت على عهد داود. مُسخ آخرون 
إلى ختازير؛ بسبب كفرهم بمائدة الشماء التي تزلت على 
عيسى ابن مريم (أنظر إلى محتويات هذه المائدة أعلاه تجمع 
من كل ذوات الأربعة بما فيها الختازير والكلاب. فكيف يمسخ 


الله من كفر بهذه المائدة عقوية؟). 


كان العقرب رجلا يسعى بين النّاس بالتّميمة؛ وسمك الجري 
تاجراً بخس النّاس في المكيال والميزان: والفيل شاباً جميلا 
يفكح اليهائم من البقر والغثم. والدعموص رجلاً إذا جامع 
الثّساء لم يقتسل من الجنابة. فجعل قراره في الماء إلى يوم 
القيامة؛ والدّب رجلاً يقطع الطريق ولا يرحم الغريب» والضب 
رجلاً من الأعراب يضل الائلين عن الطّريقء والقنقد إعرابيا 


(1) المصدر نقسه؛ الحاشية, ص 4-1. 
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يفلق الباب بوجه الضيوف» والعنكبوت امرأة خائنة ليعلها. ومن 


المفارقة بمكان أن يكون أصل المنكبوت أمرأة فاسدة وخائنة وهو 


الذي أمره الله أن ينسج على باب غار حراء خيوطه لإبعاد 
المشركين عن النَّبِي محمد مثلما ورد في الرّواية! 


هكذاء حسب تلك المعتقدات؛ ينحدر عالم الحيوان من الإنسان 
وليس العكس كالحيواثات جميعاً كانت يقرا مسخت عشوية 
لمخالفة الشّرائع والأعراف. فمن يدري لعل هناك من سيواجه 
نظرية داروين «أصل الأنواع» بنظرية أصل المسوخ. وبدلاً من أن 
يكون الإنسان آخر تدرج شي جنس الحيوان. حسب إخوان الصّفا 
وابن خلدون وداروين. يصبح حسب فكرة المسخ هو أول التُدرج 
وأصل الحيوان( 

يرد الجاحظ على هذه المعتقدات بالقول: «لو إنكم حملتم 

م جميع الهداهد على حكم هدهد سليمان: وجميع الفربان 
على حكم غراب نوح؛ وجميع الحمام على حكم حمامة الشفينة: 
وجميع الذئاب على حكم ذثب أهيان بن أوس؛ وجميع الحمير 
على حكم حمار عزير لكان ذلك حكماً مردود. 

أوجد التّحول في العبادة تفسيرات جديدة ومناسبة لتحريم 
لحوم الطّواطم والمسوخ فملى سبيل المثال. فسر تحريم لحم 
(1) الجاحظ. كتاب الحيوان اص 297. 
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الخنزير لدى الرُومان بأنه نتيجة لقتل الخنزير لأحد آلهتم 
العظام (آتيس). بيثما فسره الأغريق لأنه قاتل الإله (أدونيس), 
«يموت آتيس نفس الميتة التي سيقه إليها أدونيس. إذ يفترسه 
الخنزير البري. فامتنع عباد آتيس, شأنهم في ذلك شأن عباد 
أدونيس» عن أكل لحم الخنزير'. 


بينما يتحول مبرر هذا التّحريم عند اليهود إلى علة عدم 
الاجترار: «أنه ذو ظفر مشقوق ولكنه لا يجترء فهو رجس لكم» 
يعتبر نجس الذَّات. لأنه لا يسبع لرّبه!ا ورغم عدم التحريم سيب 
العامل الصّحي في كتب التّماسير والفقه. وما أشارت إنيه آيات 
التُحريم, إلا أن اليب الصّحي شاع بين المسلمين كي يبدو أكثر 
عقلانية. مع أن للحوم البّقر وغيرها من المواشي أضراراً 
5 1 5 0 
مشابهة» ومؤخرأ أصيبت بالطاعون والطيور بالانقلونزاء فيا ترى 
هل سيعلن تحريم احومهاء تغرض صحي؟! 


على العموم, يعتبر الإسلام الخنزير. كما في اليهودية, «نجس 
ادات بينما تختلف المذاهب الإسلامية حول الانتفاع بشره. 
ففقهاء مثل مالك وأبي حنيفة وابن تيمية حكموا بطهارته؛ بينما 
حكم آخرون مثل الشافمي وأتباعه بنجاستهل). ويعتبر عتد 


(1) السواس. لفز مشتار» ص 336 
1 سال ريم التتزير في الإسلام: اسن 7 
(ق) ابن تيعية. مجموعة فتاوي ابن تيمية 21 ص 616 
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المذهب الشيعي بكامل هيثته من «التجاسات. 


كان الخنزير من التّجاسة عند المسلمين؛ وقبلهم اليهود,ء أن 
يرد قتله في الأحاديث المبشرة بالمهدي والمسيح المنتظرين. 
كمظهر من مظاهر آخر الرمان وقيام دولة العدل. جاء في 
الحديث: قال رَسُولٌ اللَّهِ صَلَّى الله عَلَيْهِ وَسَلّم وَانَّذِي 
ا أن نر فيكم اب قزم حقها 


يشرح ابن قيم الجوزية الحديث بالميارة: «التّصارى تنتظر 
المسيح عيسى أبن مريم ولا ريب في نزوله. ولكن إذا نزل كسر 
الصليب. وقتل الخنزيرء وأباد الملل كلها سوى ملة الإسلام( 
غير أن أغلب الأديان ترجو البقاء لها وحدهاء فلدى الصابئة 
المندائيين واليهود والمسيحيين والبوذيين مثل هذا التصميم. 
وعجيب أمرنا أن نرغب بموسى وعيسى ولا نرغب بقومهما؛ وأن 
نعترف بسماوية كتابيهماء التوراة والإنجيل وصحف الأديان 
الأخرىء ونقول بتحريفهاء ومِنّ يقدر على تحريف كلمات قالها أو 
(1) الخوثي؛ المسائل المتتخبةء هي 65؛ السيستائي؛ المساتل المتتخبة. ص80. 
(2) الكتب السستة. صحيح البخاري. كتب البيوع؛ باب قثل الخنزير» ص 171 


رقم الحديث: 2222, 
(43 اين فيم الجوزية, المنار المتيف في الصحيح والضعيف؛ ص 143 
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خطها اللها يطول الحديث عن الطعام حلاله وحرامه وأحكامه 
عموماً فمثلما تعددت الأديان والمذاهب تعدد المباح واللامياح 
فيه. ليس فقط لذات الطّعام إنما نذات طابخه ومالكه. إن كان 
موسا أو :معدا 

من الحيوان ما يحذر من إيذائه أو قتله, لأنه يحظى بمنزلة 
خاصة ترتبط بطبيعة الحيوان وعدم ضرره. وردت مثل هذه 
المعتقدات الشّبية في المؤلفات التّاريخية كهوامش على القصص 


ي عشه بعناية فائقة من الطّين في 
سقوف البيوت ارتبط بحكايات عديدة هِنْها: «أن آدم لما أخرج 
من الجئة. أشتكى إلى الله تعالى الوحشة, فأنسه الله تعالى 
بالخطاف وألزمها البيوت, فهي لا تفارق بني آدم أنسالهمل. 
ولذلك يسميه البعض بعصفور الجنَّة. 

يذكر الدّميري نقلا عن رسالة القشيري في المحبة حكاية أو 
خرافة طريفة: أن خطافاً راود خطافة تحت قبة سليمان, 
فامتنعت مِنْه. فقال لها: أتمتنعين عليًا ولو شئت لقليت القبة 
على سليمان! فسمعه سليمان فدعاه وقال له: «ما حملك على ما 
قلت؟ فقال يا نبي الله العشاق لا يؤاخذون بأقوالهم»©. 


(1) الدميري. حياة الحيوان الكبرى 1 ص 418. 
(2) المصدر نفسه. 


304 


سے 


: 


تعد إذن الققيه 


يلتفت القطب الؤاوتدي صاحب «لب اللّباب» إلى طبيعة 
الخطاف غير المؤذية كاثتمانه من دون الطّيور على ما يزرع 
الإنسان. هلما أمر الله بالزّراعة قال الخطاف: «إتي لا أكل مما 
يزرعون»7". يمكن اعتيار ذلك مبرراً مقبولا لكل الحكايات التي 
حاولت بطريقتها تفسير تقدير الاس لهذا الطير. الذي ينسب في 
بعض المناطق من المراق إلى علاقة الخطاف بالإمام علي بن 
أبي طالب ولهذا يشار إلى مغرده هناك ب (العلوية). 


يلتزم الاس محرمات ار على شاكلة تحريم قتل أو إيذاء 
الخطاف. كالتُخويف من قتل العظاياء لأنها كائنات غير مؤذية 
ومقيدة في آن واحد. يعتقد النَّاس أن إيذاءها يجلب المتاعب. 
كيف لا وهي مطايا الجن؟ ما زال العراقيون يعرفون بعض هذه 
الحيوانات بحصين (تصغير حصان) إبليس. يشيه هذا الامتقاد 
تماما اعتقاداً عربياً قديماً مفاده: «أن الظباء ماشية الجن»©. 

لقد فسرت العرب حركة هذه العظايا الشّريعة بالثّالي: «إن 
السُموم لما فرقت على الحيوانات حتى نقذ السم. وأخذ كل 
حيوان قسطا مِنْه على قدر السبق إليه؛ فلم يكن لها فيه نصيب. 
ومِنٌ طبعها أنها تمشي مشياً سريماً أو تخطف خطفاً كم تقف 
(1) الطبرسي» مستدرك الوسائل 16 هن 120. 
(2) الألوسي. بلوغ الأرب 1 من 360 
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وتواصل. ويقال إن ذلك لما يعرض لها من التّذكر والأسف على 
ما فاتها من الشمعط. 


على خلاف ما أشيع بين الاس من تّفسيرات خرافية, 
وتداولوها عبر الأجيال: من تشبيه حركة هذه الحيوانات الخاطفة 
بما تخيلوه حول الجن. فسرها أهل الفكر العقلي من المعتزلة 
بالتّومم في وحشة الخلوات. قال إبراهيم التُظام معللاً توهم رؤية 
الجن بالقول: «إن القوم لما نزلوا ببلاد الوحشء عملت فيهم 
الوحشة؛ وين انفرد وطال مقامه في البلاد والخلاء والبعد عن 
الاس استوحش» ولا سيما من قلة الاشتغال والوحدة. وهناك 
نعيد ما جعلناه في كتاب آخر: «من بركةٍ المعتزلة أنّ صبيائهم لا 
يخافون الجنء©. 

فالجن وضق التّصور الذيني أمم شتى يعنون بالأشياء والتّنظيم 


الاجتماعيء شأنهم شأن البّشرء والإنسأن لا يمكنه الد 
عما بين يديه من الملموسات؛ لذا تصور الجن على هيثة قبائل 
ورؤساء وزنادقة ومَؤْمِنين وصالحين وطالحين. سيأتي حديث 
طويل حول هذا الموضوع في فصل «إبليس والمجاتين» من فصول 
كتاب آخر. 


بعيداً 


(1) المصدر نفسه. 
(2) أمين. ضعى الإسلام 3 ص 115. 
(3) التنوخي؛ نشوار المحاضرة 2 ص 342. 
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انطلق الإنسان من بيئته شي تصوير عالم الملائكة طبقات 
أيضاً. على غرار مقدسه الحيواني: واضعا تفسه في أعلى الثلم. 
أي الطبقة الشابعة. جاء في «عجائب المخلوقات»: الطيقة الأولى 
من ملائكة السّماء كانت على صورة البّقرء والثانية على صورة 
العقبان: والنًالثة على صورة التُسور. والرّايعة على صورة الخيل. 
وكان الملائكة الذين يحملون العرش على صور: «آدمي ويقر ونسر 


واس 


يما أن الملؤتكة تفلن الكماء فلا ين أن تشين لها أجنمة 
تطير فيها في هذا القشناء ا ورد في الآية: لالد يِه مير 


لعفم موس مار 


حم من وللت ورب يريد فى 
ر e‏ ذلك القّضاء اللامحدودء 


eT‏ الدّهر كاملة. ولله در بصير الممرة لما وصف 
فأحسن وصقاً لهذه الكونية: 
5 5 
ولو طارَ جبيريلءبقية عمره 
عن الدّهر ما اسطاع الخروج من الدَّهر 
وقد زعواالآأفلاك يدركهااليلى 
فإن كان حقأ فالتّجاسة كالطهر“ 
(1) القزويني؛ عجائب المخلوقات؛ ص 309 7 311. 


(2) سورة فاطر, آية: 1. 
(3) المعري» ديوان روم ما لا بازم 1 ص 402. 
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كذلك جعلها الإنسان طبقات على صور حيواتاته. هلها القوي 
الطائر كالنسر والعقاب. والشريع المهيب كالخيل. التي ورد فيها 
قرآن: رادا لیم ا نتشر من فو رین باط 
وء عدر أي . ويصف الذميري منزلة الخيل الأسطورية بقوله: 
«لما أراد الله أن يخلق الخيل قال تريح الجنوب: إني خالق مِنَّكِ 
خلقا أجعله عزاً لأوليائي ومذلة لأعدائي؛ وجمالاً لأهل طاعتي. 
فقالت: اخلق يا رب فقبض مِنّها قبضة فخلق متها فرساً 
كُميتا. 


ع مسي 
رهبوت 


مِن الحيوان ما قّدس لدوره الفاصل في معاش الإنسأن. فقي 
البيئة الزراعية تبرز البَقرة للفلاحة والفذاء؛ مثلتها مجتمعات 
عديدة بصور الآلهة المعبودة؛ والمسلمون تخيلوا الطبقة الأولى 
من الملائكة على صورتها أيضاًء وما زالت تقدس بالهند. ويوجز 
لتا دعاء المهاتما غائدي عرفان الهندوس لها: «أيتها البقرة 
المقدسة. لك التمجيد والدعاء في كل مظهر تظهرين بهء أنثى 
تدرين اللبن في الفجر وعند النسق أو عجلاً صفيراً أو ثوراً 
بيراً. فليعد لك مكاناً واسماً نظيقاً يليق يك وماء نقياً تشربينه. 


لعلك تتنعمين هنا بالتعادة!0. 


(1) سورة الأثقال؛ 

(2) الدميري. حياة الحيوان الكبرى 1ص 441. 

(3) الصانع. لحوم الهدي والأضاحيء ص21 عن أحمد شلبي. مقارنة بين 
الأديان. 
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ويبرز العجل المقدس عند الامريين؛ وقبلهم تظهر البقرة: عند 
المصريين؛ طوطماً يعرف ب «الأم العظيمة!'!. وهي (نوت) 
المصرية؛ التي ترمز إلى قبة الشماء عندما كانت تصور في هيئة 
بقرة كاملة؛ فرمز لها بصورة رأس البقرة. أو قرون على شكل هلال. 
وبدافع تقديس الأمومة ربط الإنسان في البيئة الزراعية. على 
وجه الخصوص. «رمزياً بين قرون البّقر وقرني الهلال وصور 
خياله الأم الكيرى على هيئة بقرة سماوية يرسم قرناها هلالاً 
شي السماء سمواً ورضعةً. كذلك اعتقد المُرس القدماء في 
البَمر: «أن الإله الثُور قد أودع بذوره المخصبة في القمرل. 
وأبدع الآشوريون التُور المجنح. الذي اجتمع فيه وجه الوّجل 
وهيئة الأسد وأجنحة الثّسر وقوائم الثُور"ا. 
قال أمية بن الصّلت (ت 624 ميلادية) في أجتحة الملائكة: 
ملائكةٌ أقدامهم تحت عرشه 
بكفيه لولا الله كلواوبلدوا 
ومتهم مَُيِفُ في الجناحين رأسه 
يعاد لذكرى زب 


(1) المصدر تفسه. فراس السواح. لفز عشتار» ص 70. 
2) السواح. تفز عشتار, ص 70. 

(3) المصدر تفسه. ص 84. 

(4) القَمني, أسطورة التراث. ص 67. 

(5) شيخو. شعراء النُصراينة قبل الإسلام. ص 227. 
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رشيد الخيون 
ومثها ما قاله في الذّور المجنح: وما قل عن الثّبي أنه قال: 
5 
«صدق أمية في قوله»: 


SE u E 
رُخَلَ وثورٌ تحت رِجَلٍ يييته‎ 


8 ٍ 
والنَّسَرٌ للأخرى وليث مرصاا" 


نقرأ قبل ذلك في صلاة سومرية ما نصه في شأن البقر 
ومنزلتها المقدسة: «أيتها البّقرة البرية الجموح: أنت أعظم من 
كبير الآلهة آني. 


واشكّق عربياً اسم البقرة من فعلها في الأرض,؛ ومِنٌ ذلك 
دورها في الزراعة. أي بقرها بمعنى شقها. كذلك سميت أكبر 
الور القرآنية باسم البّقرة (286 آية). ورد في الحديث: 
«اكرموا البّقر فإنها لم ترفع رأسها إلى السّماء؛ منْنْ عبد العجلء 
حياء من اللهه. وحديث آخر: «اكرموا ابقر فإنها سيدة البهائم», 
ويفسر الإمام اين قيم الجوزية فعل البّقرة هذا إلى الفطرة التي 
فطر الله عليها الكائنات © 


(1) الأصفهائي, كناب الأغائي 4 ص 101. وهي من قصيدة مطلها (المصدر 
تفسه؛ حاشية المحققين: إحسان عباس ويكر عباس وإبراهيم السعاضن): 
اعلم بآن الله ليس كصتعه صنعٌولا يحلي عليه ملحدٌ 

(2) السواح. لغز عشتار. ص 70. 

(3) ابن فيم الجوزية. اجتماع الجيوش الاسلامية على غزو المعمطلة الجهمية. 
س 252 
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أما البيئة الصّحراوية فخصت الجمل بتكريم يتناسب مع دوره 
في حياتها. فهو «سفينة الصحراء». ذكر الدميري أسباب التحريم 
اليهودي لتناول لحم الجمل ولبنه وشحمه: «أن ذلك كان من 
اجتهاد التّبِي يعقوب. والشبب في ذلك أنه كان يسكن البدو 
فاشتكى عرق الننساء فلم يجد شيئاً يؤلمه؛ إلا نحوم الإبل 
وألبانهاء فلذلك حرمهاء!. 


غير أن لليهود تفسيرهم الخاص, مفاده: أن الجمل حيوان غير 
مشقوق الحافر وذوات الحافر المتوحد رغم اجترارها ترمز إلى 
من «لا أخ عنده يظهر له غشه غير منْتفع بالاجترار والهذيذ 
بكلام اللهء لهذا يكون رجساً. تجاوز الإسلام هذا التُحريم. 
فالجمل بالنّسبة لمكة وبطاحها وأهلها ليس كالختزير لا أثر له 
في الحياة؛ فكيف يعد رجساً ما ركب ظهره التّبِي إلى تجارة 
وهجرة, وكانت ناقته مآمورة من الله والغزو لتشر الإسلام تم 
على ظهور الإبل. ناهيك من أن الجمل في الرَّؤِيا عتد المرب 
يشير إلى الحج. وكذلك النّاقة في المنام تشير إلى الزَّواجج من 
امرأة مخلصة. وَمِنْ جانب آخر يقاس شرف العربي آنذاك بكثرة 


ما يمتلك من الجمال والثُوق. 


(1) اندميري» حياة انحيوان الكبرى 1. ص25. 
(2) السريائي. تفسير سفر الأحيار. ص 52. 
(3) أبن هشام: السيرة التبوية 2 ص 105. 
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رشبد ليون 


وأكرم عرب الجزيرة الثّاقة التي تلد عشرة بطون: أو التي 
أوصلت راكيها بعد مشقة طريق طويل. فأطلقوا عليها اسم 
الشائبة أو البحيرة. أي يحرم ذبحها واستخدامها وتترك مع 
مراعاتها بالأكل والشّرب وفاء وتقديراً. ثم ورد نص قرآني أبطل 
العمل بذلك التُقليد. وغدت تسخدم وتذبح: لما جَمَلَ له ين عير 
i‏ آلكييب 


ا سار د تبر و ا قي ليا كا ا 


را ا 


0 4 لكن ليس المعني جنس الوق 
إنما نافة بعينهاء حتى لا يذهب البال إلى تحريم ذبحها لجنسها. 

لموقع الإبل عند العرب جاء خلقها دليلاً على قدرة القادر, 
شأنها شأن رفع السئوات. ونصب الجبال: افلا ررد إل البل 
َي لدت ولل اساي ى رفت ول ابال کف شیب لل ال 
كيك شلحت »© 

على أية حال الصّئة واردة بين التُكريم القرآني للنّاقة 
والمفهوم العربي للشّائبة والبحيرة. تفسر قداسة الثّاقة المذكور 
في الآية بأنها كانت في أرض ثمود؛ ولدت من صخرة ملساء. 


(ا) سورة المائدة, آية: 103. 
(2) سورة الأعراف. آية؛ 73. 


0 
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يَمد إذن الفقيه 


ولها يوم تشرب ماء الوادي كله وتسقي بدله قبيلة ثمود لبن 
لقد ورد في ي القرآن تحذير من الإساءة لتلك الثّاقة: طقال هم 


معو 


الجزيرة ورد قي الحديث التّبوي: «لا تسبوا الأبل فان فيها رقوء 
الدم» ومهر الكريمة. 

ساعد المقدس الحيواني الإنسان على التّوازن إزاء المخاوف. 
التي تحيط به من كل جاتب» في عصر العراء والكهوف. موفراً له 
الاطمتنان في لحظة الخطرء فعند الحاجة يمطره مدحاً ويفيض 
عليه بالثدور. ما ربحه الحيوان من هذا التُقديس هو تحريم لحمه؛ 
الذي يفضي إلى عدم قتله؛ ويسلطة الشّمير الدّيني يكون هذا 
التُحريم أقوى من أي قاتون وضعي يقصد حماية الحيوان. لكن 
بتحول عجيب من التّقديس إلى التُدئيس. لكن الحماية كانت من 
نصيب بعض الحيوانات وحقها في الحياة دون غيرها. 

بعد تقصي تمامل الإنسان مع الحيوان الوطم والممسوخ 
تنتهي إلى القول: لكل دين تفسيره الواقعي أو الأسطوري لما حلل 
وحرم. والكلٌ يشيرون إلى معبود واحد مع اختلاف انبل وئيس 
هناك أقسى من التنجيس بالطعام! 


(1) سورة الشّمس. 1 
(2) الدأميري. حياة الحيوان الكبرى اص 28. 
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الباب الرّابع 


2 


لصوصية الكتابة 
الفقهاء والسّرقة الأدبية 


دمن أخذ متهم معنى بلفظه فقد 
سرقه. ومَنّ أخذهٌ ببعض لفظه فقد 
سفكه. وده خارياً وكساء من عثدة 
لفظأً فهو أحق به ممُنّ أخذه منه» 


الهمذاني؛ الألفاظ الكتابة 


اعلاه كلمة في لصوصية الكتاية للكاتب الأديب عبد 
الوّحمن بن عيسى الهمذاني (ت 320 ه ). وهو من الكتاب 
المقلين. وعندما ألف كتابه قال فيه الوزير الضّاحب بن عياد 
(ت 385 ه): «لو أدركت عيد الرحمن بن عیسی؛ مصنف كتاب 
الألفاظ لأمرت بقطع يده». ولما سُكل عن السيب قال الصّاحب: 
لأنه «جمع شذوذ العربية الجزلة في أوراق يسيرة. فأضاعها في 
أفواه صبيان المكاتب. ورفع عن المتأدبين تعب الدّروس. والحقظ 
الكثيرء والمطالعة الكتيرة الدّاكمة»!'). ولصوص الكتابة هم صبيان 


(1) الهمذاني, الألفاظ الكتابية. من مقدمة مصحح الكتاب مدرس البيان في 
كلية انقديس يوسف. كتبها 1885. 
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رشيد الحيُون 
المكاتب» وهم على حد تشخيص الهمذاني «مَنْ أخذ منهم معنى 
بلفظه فقد سرفه». أما «ومَنّ أخذةٌ ببعض لفظه فقد سلخه» 
فهو سرقة مفضوحة؛ لكتنا صيبنا عنايتتا على الانتحال الحرفي 
لفظا وخا 


كشفتٌ أكثر من سرقة أدبية وعلمية. على صفحات جريدة 
«الشرق الأوسط». متها كتب كاملة في الأديان والمذاهب: وعلى 
وجه الخصوص الأيزيدية والصابئة المندائيين. فدفعني ذلك إلى 
استفتاء فقهاء الدّين. ومن مختلف المذاهب: علماء الأزمر. وآية 
الله خامنتي: وآية الله فضل الله وغيرهم» ونشرت فتاويهم. التي 
وصلتنيء ضمن مقال في جريدة الشرق الأوسط (العدد 9021 
المؤرخ في 10 أغسطس 2033). 


وقبلها نشرت مادة عن سرقة كتاب حول اليزيدية قام يها 
أكاديمي سوري. رئيساً لقسم أكاديميء في الشرق الأوسط (العدد: 
2 والمؤرخ في 21 أغسطس 2001). ونشرت مادة عن سرقة 
كتاب حول الصابئة المندائيين. قام بها كاتب عراقيء في الشرق 
الأوسط أيضاً (العدد 8421 والمؤرخ في 18 ديسمبر 2001). 
ومادة في جريدة إيلاف (3 مايو 2004) فضحت سرقة بحث في 
الصابئة المندائيين أيضاً. وقي الجريدة ذاتها بينت أن 


(1) المصدر نفسه» ص 9: ونسخة المطبعة الزحمائية 1922 ص 8. 
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الدبلوماسي الإيراني علي دشتي ترجم إلى الفارسية بتصرف 
كتاب الرصافي «الشخصية المحمدية». ولم يؤلف «78 عاماً.. 
دراسة في السيرة النيوية المحمدية» (الشرق الأوسط: العدد 
3 المؤرخ في 22 ينوير 2005), وكتبت أيضاً مادة «القرصنة 
والتدليس في نشر الكتب»» عما يحصل بإيران من قرصنة طباعة 
الكتب العربية (الشرق الأوسط. المدد 9941 والمؤرخ في 15 


فبراير 2006). 


وكنت ناشدت رئيس إقليم كردستان العراق السيد مسعود 
البارزائي في مقالة فشرته على صفحات الرأي في الشرق الأوسط 
(العدد 10068 والمؤرخ في 22 يونيو 2006)؛ تساءلت فيه عن 
توزير أحد سراق الحروف» حيث أصبح أحدهم وذيراً. وقيل لي 
إن الموظف الموكل بالإعلام أو إدارة مكتب رئاسة الإقليم لم 
يطلع الركيس على المقال؛ تحت حجة هناك وزراء لهم باع في 
الفساد المالي فما قيمة سرقة الحروف! وعذر الموظف المعني 
بإدارة مكتب رئيس الإقليم لا يدرك خطورة هذه الشرقة على 
العقول. وكيف يستهزء أولئك اللصوصيين من عقول النَّاسء فهذا 
النُوعٍ من الصّصوية أخطر بكثير من لصوصية الأراهم فإذا 
كانت الدراهم تخص الجيوب فالحروف تخص العقول. 


وأتذكر دخلت في معارك كي أمنع أحد المتسترين بالعمامة 
والدين من نشر مواد منتحلة في المجال الثقافي, عندما كنت 
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وكيم الین 


أعمل محرراً في جريدة عراقية  2000(‏ 2003): لكن هذا 
المعمم أخذ حزيه يناديه بالشيخ الدكتورء بتوجيه على ما يظهر 
من رئيس حزبهء الذي يرى أنه بيحاجة إلى عمائم تقدمه 
للجمهور العراقي المنلوب على أمره وعقلهء وهو لم يحصل على 
الشهادة المتوسطة؛ ويمتلك الآن معهداً يُعيد يه تشكيل العقل 
العراقي فتأمل حجم الكارثة. 


كان آخر المنتحلين راهب من كتابي «معتزلة البصرة ويغداد» 
(لندن: دار الحكمة 1997 الطبعة الأولى). حيث ظهرت المقدمة 
كاملة في كتايه «المعتزئة ثورة الفكر الإسلامي الحر» (بيروت: 
مكتبتا السشائح والتّنوير؛ وتوزيع دار الفارابي 2010). وقد ترددت 
في الكتابة عن هذه الفضيحة لأتي كنت أظن بالزٌاهب قاشا أنه 
سيملاً يعض الفراغ الذي تركه آباء وباحثين مسيحيين عراقيين 
كبان كنت أظنه سيسد غر مما تركه غاب الآب أنستاس 
الكرملي (ت 1947)؛ وكوركيس عواد (ت 1993), والأب والوزير 
الكاتب يوسف غنيمة (ت 1950): والباحث الفذ يعقوب سركيس 
(ت 1959) وغيرهم من كبار الباحثين والمحققين العراقيين 
المسيحيين منهم تحديداً! 


وليس لنا مقابلة الأب الرّاهب بالقيخ صاحب اليمامة البيضاء. 
الذي من سوء حظه. أنه حاول الشّهرة عبر الكناية والتّمافة. أن 


أعثر أكثر من مرة به سارقاً. فالأول صاحب قلم ودأب على 


320 


سے 


7 


تمد إذنٍ الققيه 


البحث. وله سيعة وسبعون كتاباً والثامن والسبعون على ما يبدو هو 
الذي انتسل له المقدمة كاملةٌ. بمعنى أنه كان يجيد الكتابة على 
خلاف الشيخ, يصعب عليه تركيب الجمل من تلقاء تفسه. إلآ أن 
الشرقة واحدة. سواء كانت مقدمة أو كتاباً كاملاً. وبعد هذا 


الموقف لابد من الحذر مما ورد في بقية الكتب الزاهب. 


اتضح لي أن الشَّيخِ لا يجد حرجاً. ويبدو الرّامب أيضاًء في 
ممارسة هذا الّوع من الرقة, ما دامت غير محرمة بالاسم في 
الإنجيل والقرآن والحديث؛ وكتب المعاملات من الفقه. فهناك 
من لا يسرق الذرهم لكنه يسرق الصّفحة والصّفحتين إلى الكتاب 
كاملاً. وهو حسب ادعاء الشّارقين مقابل جهد النّسخْ؛ ومِنّ حق 
التّاسغْ أن يضع اسمه على ما ينسغ مؤلفاً لا ناسهاً! تطور أمر 
الشيخ إلى وضع لقب دكتور على كتاب نسخه من كتابين آخرين. 
وعلى الرّغم أنه يعترف بعدم دراسته الجامعيةء ولا العلياء إلا أنه 


استطاب خياثة قول أحدهم أن ما نسخ من الورق يستحق هذا 
اللقب» فكان كذلك, 

لكن, لا لوم على الشّيخ فإذا كان الفقهاء المراجع يأخذ 
أحدهم من الآخر. في العبادات والمعاملات. فلماذا لا يأخذ هو 
ما كتب حول أسماء الله الحسنىء وما أعجب به لعلي الوردي 
ليكون باحتاً اجتماعياً. والمشجع على هذا الفمل أن سرقة 
الحروف غير محرمة. 
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قيل؛ من قبل؛ تفير خاطر الفقيه والمقسر جلال الدين 
السيوطي (ت 911 ه) على الققيه شهاب الدّين أحمد بن 
محمد القسطلاني (ت 923 ه) لأنه غرف من كتبه ولم يتسب 
إليه. فشمر التسطلاني بنضب الئيوطي عليه «فدق عليه الياب. 
قال؛ من أنت5 أجاب القسطلاني: أنا القسطلاني جئت إليك 
حافياً مكشوف الرأس ليطيب خاطرك علي. قال السيوطي: قد 
طاب خاطري عليك»". 

تؤكد هذه الرّواية أن الشيوطيء وهو الفقيه: قد طاب خاطره 
من سارقه؛ وهو الفقيه أيضاً. بمجرد الاعتذار. فهو لم يجد في 
الفقه والذين عموماً ما يحرم سرقة حروفه مثلما حرمت سرقة 
دراهمه! 

يتصل عدم اهتمام الفقهاء في أمر الشرقة الأدبية بالتقليد 
الذي جرى عليه الفقهاء في العصور كافة. لم تشفل هذه القضية 
أئمة الفقه الخمسة أو السبعة. لأنها حسب رأيهمء خارج الهم 
الديني» وما يتعلق بالعبادات والمعاملات. فكيف يهتم الإمام 
الشّافمي مثلاً بسرقة الشعر أو كتب الأدب. وهو الذي كبح فطرته 
الشعرية من أجل اهتمامه الفقهي بالقول: 

ولولاالشعربالعلماءيُرْرِي 


لكنتاليومأشَعرمن بيد 


خليل؛ من ضيع القرآن؛ ص 75. 
ي» الذيوان؛ من 27. 
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كيف يفتي الفقهاء في سرقة الشّعرء أو النّص الإبداعي؛ وهم 
ينظرون في النّص القرآني وراش بينم آلتاؤة لر ر أَنَهُمْ في 
ككل راو ته لا يفعي" وأن وراء الشمر 
والأدب شياطين. 

لهذا لا تجد للشّرقة الأدبية والفكرية حكماً عند الفقهاء 
والمشرعين المسلمين. لا قديماً ولا حديثاً. كذا الحال في فقه 
وكتب أهل الأديان الأخر. وإن وضعت لها مؤسسات الثّقافة 
العالمية أحكاماً تصل إلى الفرامة ومصادرة المال المسروق. 
وعدها جريمة من الجرائم. لكن سارق الحرف العربي ما يزال 
محمياً لا يطوله شرع سماويء ولا قانون وضعي(0. 


f‏ وو ما 


ربما ترددت بعض الصحف والمجلات العربية عن كشف 
الجريمة بتبرير يترأوح بين القول بتوارد خواطر وخلل في 


(1) سورة الشعراءء آية: 226 224. 

(2) لعل كان كتاب يدوي طيانة «السرفات الأدبية» (القاهرة: 1956, 1969) 
سباقاً. من بين المعاصرين. إلى التأنيف في هذا المجال. وعرف السرقة 
الأدبية بالقول: «انتزاع الفكرة من مُنشئها وسبدهها جناية لا تقل عن 
جناية سلب الأموال والمتاع من صاحيها ومالكهاء. إلا أن الكتاب جاء 
بإياك أعني واسمعي يا جارة. كان خائياً من الاشارة إلى سرقات العاضر. 
كذلك حاولت عدة مطبوعات التصدي لحقوق التأليفء وطرحها كمشكلة 
هي ابئدان العربية, لكنها خلت من معالجة فقهية ودينية: مع أن يعضها 

حاول قياس السرقة العلمية والأدبية بسرفة المال العيني؛ مِنّْها: «حقوق 
المؤلف غي الوطن العربي بين التشريع والتطبيق» لمجموعة مؤلفين؛ و«حق 
الابتكار ي اافقه الإسلامي المقارن» لفتحي الدريتي. 
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الاقتياس. مع أن السرقة غير هذا قماماً. لا نتحدث هنا عن 
توارد خاطر أو إهمال في ذكر مصدر الاقتباس والتضمين, إنما 
نتحدث عن سرقة نصوص كاملة: فصول وكتب. مارسها أشخاص 
لو عرضوا للمحاكمة لظهر جلياً عوزهم وفقرهم لما يتصدون له 
من أدب وعلم. ظلت السرقة الأدبية بعيدة عن الاهتمام البحثي 


والققهي رغم كثرة السارقين والينتحلين» بينهم وجوه معروفةء 


احتمت وراء شهرتها. 


بعد التأكد من خلو كتب فقه المذاهب الإسلامية؛ وما كتب 
حول جريمة الشرقة وأحكامها في كتب قانونية؛ وفقهية مختصة 
من أي إشارة أو تلميح إلى الكرقة الأدبية والفكرية؛: مثل «أحكام 
الشرقة في الشريعة الإسلامية والقانون» للشَّيخَ أحمد الكييسي 
استفسرنا الفقهاء المتقدمين في مذاهبهم عير الرسالة التالية: 
«ما حكم السرقة الأدبية والعلمية في الفقهء وأعني سرقة نص 
مكتوب من كتاب أو مجلة, أو أي دورية أخرى» مطبوعة ومنشورة 
ونسبته إلى كاتب آخر؛ نصاً أو بعد تحوير وتحرير» وما حكم 
سرقة الأفكار والآراء الأدبية والعلمية بعد كشفها بالدليل القاطع. 
وهل يشبه حكمها حكم سرقة المال والحلال: مع أنها أكثر 
خطورة من غيرهاق». 


تحت هذه الحاجة وَجّهّتٌ الرسالةٌ أو طلب الفتوى أعلاه إلى 
كل مِن: مكتب آية الله مرشد الجمهورية الإيرانية الإسلامية 
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بطهران» ورئيس لجنة الفتوى في الأزهر الشريف. وآية الله 
محمد حسين فضل الله والشّيع الدكتور زكي بدوي عميد الكلية 
الإسلامية ببريطانياء وآية الله الميرزا جواد التّبريزي» والسيد 
فاضل الميلاني عضو مجلس أمناء مؤسمة الإمام الخوثي بلندن. 
وآخرين لم تصلنا ردودهم فعزفنا عن ذكر أسماءهم. 


أجاب آية الله خامتئي بخطه؛ وبعبارة مقتضبة جداً. في حكم 
سارق الفكر والتصوص: «يسمه تمالى. لا يجوز على الأحوط». 
ومعروف في لفة الفقه أن القول بالاحتياط يأتي بعد وجود إشكال 
ما. ومعنى عبارته: لا يجوز على الأقوى. ولا يظن القارئ أن في 
عبارة خاينثي تردد أو تهاون مع هذا النوع من السرقة؛ وإئما 
هي اصطلاحات الفقه الحذرة. وخاصة في مسألة لم تطرح من 
قبلء ولم يمان مِنَّها الفقيه. ولم يهتم بها المسلمون. فالكتاب 
والمثقفون كما هو واقع الحال أقل صلة والتصاقاً بالفقهاء. فإذا 
كان المشرعون قد اختلفوا حول اعتبار اختلاس الكهرباء سرقة, 
بحجة أنها شيء غير قابل للحيازة؛ ويحتاج إلى هضم لفلسفة 
العلاقة بين المادة والطاقةء فكيف سيكون التعامل مع سرقة 
أفكار وخواطر؟ 


كانت فتوى لجنة الأزهر شي سرقة الأفكار والنُصوص واضحة. 
وقد يطول مقترفها حكم سرقة الأموال بتقدير وقياس الفعل: مع 
التمييز بين الاقتياس والاختلاس. جاء في القتوى: «تفيد اللجنة 
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بأن الاقتباس بكل أنواعه من كتاب أو مجلة أو مرجع جائز 
شرعاً. ولا شيء فيه. بشرط أن ينسب إلى مصدره وصاحيه عند 
الكتابة والتسجيل. ورده إلى مصدره الأصلي. أما النقل من كتاب 
أو مصدر أو مجلة عند التأليف ونسبة ما كتبه الكاتب. وما نقله 
عن غيره إلى نفسه فهذا أمر حرمه الشرع والقانون؛ وهو نوع من 
السرقة. أما النقل للأفكار وكتابتها وتطويرها وتزويرها بأفكار 
أخرى وتحديتها فليس في ذلك شيء» وذلك ينطبق على سرقة 
الأفكار والآراء العلمية والدينية بشرط أنه عثد هذا السؤال تنسب 
الفكرة إلى مخترعها ومبدعهاء وذلك لا يشبه في حكمه شرعاً 
حكم سرقة الأموال والمتاع من قطع اليد وإقامة الحد. وإن كان 
يجوز في ذلك التقدير إذا كان الحال كما جاء بالسؤال؛ واللّه 
تعالى أعلم» (إمضاء: رئيس اللجنة 30 يناير 2003). 


كان المقصود في السُّؤّال هو «هل يشبه حكمها حكم سرقة 
المال والحلال؛ مع أنها أكثر خطورة من غيرهاء؟ وحسب القياس 
والمماثلة يلحق سارق الأفكار والنصوص ما يلحق سارق المال 
العيني من قطع يد أو حيس. 

ومِنّ جانبه عد آية الله فضل الله (ت 2010) وبخطه أيضاً 
اختلاس النُصوص تزويراً للحقيقة؛ مع حكم سرقة الأفكار مثل 
حكم سرقة الأموالء جاء ذلك في جوايه المشطور إلى شطرين: 
«آولاً: لا يجوز نسبة النص الثابت لكاتب معين إلى كاتب آخر 
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لأنه كذب وتزوير للحقيقة. أما اعتباره سرقة بالمينى الشرعي 
للكلمة فيتبع اعتبار الملكية الفكرية للنص من قبل القانون 
العام. أو المرف بحيث يؤاخذ الشخص على ذلك تماماً كما لو 
نسب الكتاب إليه أو طبع المؤلف على حسابه لاستثماره من دون 
إذن صاحبه. ثاتياً: الحكم هو الحكم إذا علم بأن الفكرة 
مأخوذة من الفكر الآخر لا على أساس توارد الخاطر أو 
الإعلان بتبنيه من قبل الشخص التي يتبناه» (توقيع: محمد 
حسين فضل الله 3 يناير 2003). 


وتوصل الشّيخ زكي بدوي؛ كباحث ودارس في الفقه؛ إلى حقيقة 
أن الفقهاء لم يتعرضوا لهذا النوع من السرقة من قبلء ولم 
يخرجوا بتفسير آية السارق والسارقة أبعد من السرقات العينية. 
وأشار إلى نقطة مهمة وهي أن المال القكري لا يحفظ بصندوق أو 
بنك. وسارقه سارق علانية لا سارق سر؛ ويرى وضع عقوية 
تعزيرية على مرتكيها. ورد في جواب الشّيخ بدوي: «أن الفقهاء لم 
يتعرضوا لهذه المشكلة. إذ كان اهتمامهم منصباً على الشرقات 
العينية؛ والتي جاء حكمها في آية «طوَالكارفٌ 


وَألشَارِفة.. الآية.. 


«أما الشرقات الأدبية فلا ينطيق عليها تعريف الشرقة 
الفقهي» الذي يشترط أن يستولي الطارق خلسة على ملك الغير 
بقصد تملكه. والمواد الفكرية والعلمية لا توضع في حرز ولا 
تؤخذ خلسة بل تقع السرقة علناً. هذا من جانب ومن الجائب 
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الآخر فقد كانت السرقات الأدبية بمعنى سرقة فكرة معينة في 
قصيدة (كلمة غير واضحة). كما أن العلماء كانوا يقتبسون من 
كتابات غيرهم دون ذكر المصدرء إذ كانوا يرون العلم أمراً 
مشاعاً. حتى كانوا يفتون بعدم دفع أجر لمعلم القرآن مثلاً. كل 
هذا لأن الظروف الاجتماعية في الماضي كانت لا تمنح الأديب 
ولا المفكر ثمناً في مقايل إنتاجه. أما اليوم فالمقالات الأدبية 
والفكرية لها ثمنهاء فهي إذن مادة ينيفي حمايتها من جاتب 
الشريعة. قأنا أرى أن مرتكبها قد تلبس بجريمة ينبغي أن 
يعاقب عليها عقوية تعزيرية, أي غير محددة؛ يقررها الحاكم 
ردعاً لمامة النساس من ارتكابها. والله أعلم» (ت وقيع: 
زذكي بدوي 16 يوليو 2003). 

أما اعتبار الشيخ بدوي للشرقة بما يقأيلها من مال فهذا 
تجاوز على الحق الروحي الذي تمثله الأفكار والأحاسيس 
والحروف. كما هي اللوحة الفنية وقصيدة الشعر والاختراع 
والكتاب والمقال. ولكل جهد كتابي متعلق روحي لا يقل عن متعلق 
الرسم والشعرء يمعنى هل تجوز سرقة الكتابة التي لا تباع5 وريما 
أرقى الكتابات ما لا يباع. اكتفى في حكم السرقة الأدبية آية الله 
الميرزا جواد التبريزي بعبارة أخلاقية عامة: «لم ينيغ للمؤمِنٌ أن 
يعمل عملاً يذهب بتعب الغير هدراًء والله الموفق إلى السداده 
وماورد كان رأياً تحذيرياً يقال لكل شواذ المجتمع: ليس فيه 


مقارنات الفقيه وحججه واستقرائه. 
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بيد أن أقوى رأي من بين المستفتين جاء على لسان اليد 
فاضل الميلاني؛ حيث قرن سرقة الفكر بسرقة الولد الصلبي. فكم 
هي خطيرة إذأً؟ وإن لم يعط حكماً صريحاً فيها لكن تشبيه 
الأفكار والجهد الذهني عموماً بالأولاد يعني أن هذا التوع من 
الشّرقة أخطر من سرقة الأموال العينيةء فهو يوازي الاختطاف. 
جاء في جواب الميلاني: «بسمه تعالى: رغم أن مصطلح السرقة 
بالوصف القانوني قد لا ينطبق على القضية المذكورة أعلاه فإن 
أخذ نتاج الآخرين ونسبته إلى من أخذه خيانة واضحة: ومخالفة 
صريحة لآداب المعاشرة, والاعتراف يسلطة الكاتب والمؤلف. 
والشّاعر ونحوهم على نتاجهم الفكري والأدبي. يل ريما كانت هذه 
العملية أشد على صاحبها من اختطاف ولده الصليي؛ ونسبته إلى 
أبيه. ومِنّ الواضح أن الخيانة محرمة في الشريعة الإسلامية. 
وإذا استفاد (السشارق) من هذه العماية فلا يبعد أن يكون مسؤولاً 
عن التعويض. واللّه العالم (سلخ جمادي الأولى 1423)». 
يقود تردد الفقهاء في استخلاص حكم صريح أو تأكيد عقوبة 
السرقة المعروفة على مِنْتحلي الأفكار والمال المكتوب إلى القول 
بمجاراة إهمال الأولين لهذا النوع من السرقة. معلوم أن أغلب 
الفقهاء يميلون إلى النص أكثر من ميلهم إلى الرّأي. لكن عذر 
الأولين أنهم حصروا وجوب الأمانة في التص الدينيء. فأظهروا 
أحكاماً رادعة ئمِنّ يحاول أن يشوه تلك النصوص بزيادة أو 
نقصان. 
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وين أصول الثقل والزواية ما ورد في كتاب الخطيب البقدادي 
(ت 463 ه) «الكفاية في علم الرواية». حث فيه على حفظ 
جهد الرواة وسلامة الستد. معلوم 5 عدم الآمانة في نسبة 
النص إلى صاحبه يعني تزويره أو سرقته. وهذا ما ترمي إليه 
جهود فضح السرقة الأدبية؛ لكي لا يشاع أدب مشوه؛ وتشتهر بين 
الملا أسامي أدعياء. 


رغم التساهل القديم في أمر السرقة الأدبية فالأولين؛ من 
غير الفقهاء, احتفظوا إلى حد ما بأصول في التأليف. وإن كانوا 
لم يفقهوا استخدام أرقام الصفحات في تصانيقهم إلا أنهم كانوا 
يذكرون اسم من اقتيسوا عنه. أكثرٌ الجاحظ من ذكر أرسطو 
وكتابه «الحيوان». وأكثر المؤرخون من ذكر الطبري ومحمد بن 
حبيب, وأكثر أصحاب السير من ذكر محمد بن إسحاق وابن 
هشام. بيتما امتنع آخرون من الاعتراف بفضل غيرهم؛ لأن 
الأمر يتعلق بنهب كتاب كامل وأفكار شاملة 


هذا ما مارسه سعد الأشعري (القرن الثالث والرايع 
الهجريين). إذ أدخل كتاب «فرق الشّيمة» للنويختي (القرن الثالث 
الهجري) كاملا في كتابه «المقالات والفرق» بعد أن غيب اسم 
مصنفه.ء ومع ذلك وجد محققه محمد جواد مشكور حيلة لستر 
هذه السرقة فأخذ يذكر كلمات وحروفاً ميزت بين الكتابين؛ هي 


في الغالب حروف جر وعطف وعبارات استدراك ليس أكثر. 
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وانتحل ابن خلدون في مقدمته أقكار إخوان الصفا 
بصياغات متقارية من رسائل هم من دون أن يذكر لهم 

كان خلو أحكام الفقه من حكم يحمي المال القكري مقلقاً 
لبعض العلماء: فهذا أبو الحسن المسعودي (ت 346 ه) اضطر 
إلى استهلال وختم كتابه «مروج الذهب ومعادن الجوهر». 
بالتحذير الآتي: 


«مَنّ حرف شيئاً من معتام, أو أزال ركناً من ميتاهء أو طعس 
واضحةٌ من معالمه أو لبس شاهدةٌ من تراجمه. أو غيره أو بدله. 
أو انتخبه أو اختصره. أو نسيه إلى غيرنا أو أضافه إلى سواناء 
فوافاه من غضب الله وسرعة نقمته وفوادح بلاياهء ما يعجز عن 
صيره ويحار له فكره. وجعله مثلةٌ للعالمين وعبرة للمعتبرين وآية 
للمتوشّعين: وسليه الله ما أعطاه. وحال بينه وبين ما أثعم به 
عليه من قوّة ونعمة ميدع السموات والأرض, من أي الملل كان 
والآراء. إنه على كل شيء قدير. وقد جملت هذا التخويف في أول 


كتابي هدا وآخرءه!2. 


إن اكتفى المسعودي بتضمين مروجه التحذير والتخويف. 
فآخرون دفعهم قلقلهم إلى دفن أو إحراق كتيهم أو رميها يالماء. 


(1) المسعودي؛ مروج الذهب: 1 ص19 وه ص 301. 
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وقد اعتبر ابن الجوزي (ت 597 هع هذا العمل من تلبييس 
إبليس. 

ظل الفقه متساهلاً مع الشّرقة الأدبيةء حتى ظن بعض 
مقترفيها أنها ليست جنحة أو جناية. مع أن أدب الشرقات ظهر 
مبكراً. بداية من القرن الثَّانت الهجري. وإن كانت بوادر هذا 
النوع من الأدب معروفة مُنّدٌ العصر الجاهليء مثلما أفصح 
طرفة بن العيد: 

ولا أغير على الأشعار أسرقها 
عنها غتيت وشر الئاس من سرقا 

وقال القاضي الجرجاني (ت 366 ه): «السرق, أيدك الله 
داء قديم» وعيب عتيق. وما زال الشاعر يستعين بخاطر الآخر 
ويستمد مِنّه قريحته؛ ويعتمد على معناه ولفظه. وكان أكثر ظاهراً 
كالتوارد»!'). وعد أبو الفرج التّديم (ت 375 ه) من كتب أدب 
السرقات: «سرقات البحتري من أبي تمام» و«سرقات الشعراء» 
لابن طيفور (ت 280 ه)ء و«السرقات» لعبد الله بن المعتز (ت 
6 ه) وغيرها. وشفلت سرقات المتنبي (ت 354 ه) كُتاب 
القرن الرابع الهجري. قصنف محمد بن الحسن الكاتب (ت 388 
ه) «الرسالة الموضحة في ذكر سرقات أبي الطيب المتنيي». 


(1) الجرجاني. الوساطة بين المتنيي وخصومهء ص166- 167. 
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والحسن بن علي بن وكيع (ت 393 ه) «المُنُْصف في نقد 
الشعر وبيان سرقات المتنبي». 


لم يتوقف التُأليف في سرقات المتنبي عند كتاب القرن الرابع 
الهجري» قبعدهم صنف أبو سعد العميدي (ت 433 ه) «الإبانة 
عن سرقات المتنبي»» واعتبر أشعاره مَتُسوخة كاقة, وعاب على 
أتصاره فتنتهم بمعانٍ مسلوخة. على حد زعمه. أما ابن بسام 
النحوي (ت 542 ه) صاحب «سرقات المتنبي ومشكل مماتيه». 
ميم ارا من خسسيخ اعرا 

يفتضح أمر سرقات الشعر سريعاً لأن عيونه تسري سريماً في 
الآفاق. ويجوز فيه ما لا يجوز في غيره من فنون الأدب. إنها 
«الكروزة الشعرية». أما الثكن فاتعثاره كان محدودا؛ وتصوصه 
مقيدة. ويمكن للسارق أن يتخفى وراء الألفاظ بسهولة. لذا قلت 
التهم الموجهة للنائرين؛ مع أن سرقات النثر تفوق سرقات الشعر 
بكثيرء ومن اعترف يفضل الآخرين ولو بإشارة عابرة لم يعد 
آنذاك سارقاً وأحياناً قد يعذر المستفيد من عدم الاعتراف 
بصاحب الفضل عليه. 

هناك نماذج مفضوحة معاصرة لانتحال الكتب يختلف بعضها 
عن بعض درجة وأسلوباً. مثل سرقة كتاب المؤرخ عبد الرّزاق 
الحسني «اليزيديون في حاضرهم وماضيهم» وسرقة كتابيّ: 
المستشرقة البريطانية الليدي دراوور والمستشرق الألماني كورت 
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رودولف. قام بهما أستاذ جامعي سوري في «اليزيدون. واقعهم, 
تاريخهم ومعتقداتهم». وكاتب عراقي في «المِنّدائيون الصابئة». 

صدر كتاب الحسني «اليزيديون في حاضرهم وماضيهم» أول 
مرة العام 1929. كم طبع عدة طبعات. حتى صدرت العام 
4 طيعته العاشرة. أصدره مرة باسم «اليزيديون» وأخرى 
باسم «عبدة الشيطان». ولظروف خاصة صدر مرة بتوقيع «هاشم 
انينا». (ما عدا هذا الكتاب تصل تركة الحسني في التاريخ 
والأديان والمذاهب إلى تسعة وعشرين كتاباًء أفخرها «تاريخ 
الوزرات العراقية»). 

أما مُنْتحل كتابه «اليزيديون...» فهو كما أسلفنا أستاذ جاممي؛ 
ومؤلف لتسعة وعشرين كتاباً. حسب ما هو مثبت في الكتاب 
المتحول؛ في موضوعات لا يربطها رابط. بين كتاب عن شخصية 
الإمام علي وقاموس عبري عربي» وآخر فارسي عربي والطباعة 
ورسالتها وغيرها. ويا سبحان الله كأن المؤلف مِتُسوح من خلايا 
الحسني. من ناحية عدد المؤلفات. وما ورد في كتابه الذي بين 
أيدينا من مواصفات. 

اعتقد المنتحل أنه بتثبيت مراجع خالية من اسم الكتاب 
المتّحول سيوهم القارئ أو المهتم ويمرر انتحاله؛ فيدلاً من اسم 
الكتاب «اليزيديون في حاضرهم وماضيهم» ذكر اسم الكتاب 


ب «عبدة الشَّيطان». وهو الكتاب الوحيد بين قائمة المراجع التي 
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يدعي التونجي أنه استعان بهاء ذكره بلا تاريخ ولا مكان طبع أو 
نشرء مع أن الكتاب المذكور. بالاسم المذكور, كان له تاريخ ومكان 
طبع ونشر. وطبعاته كانت مؤرخة 1931, 1951, 1953. 1961. 


واكتفى بذكر التّسخة المترجمة إلى الغارسية عن طريق سيد 
جعفر غضيان. باسم «يزيديها وشيطان برستها» لكن السّرقة 
تمت من كتاب الحسني «اليزيديون في ماضيهم وحاضرهم» 
الطبعة العربية. العام 1984 (متشورات المكتب العربي لتوزيع 
المطبوعات). يتضح ذلك من خلال مقابلة النصوص والأفكار 
والإضافات التي عادة يضيفها الحسني على كل طبعة جديدة من 
كتبه. ولإخفاء السرقة قام الدكتور المنتحل بنسب القليل من 
الهوامش والروايات إلى مترجم الكتاب. بذكر أسمه فقحل هكذا 
(غضبان) (راجع جريدة الشّرق الأوسط 21 آب 2001). 


سرقة أخرى لافتتة للنُظر قام بها كاتب عراقي في 
«المتدائيون الصابئة» (المعهد الملكي للدراسات الدينية الأردني 
0 ) أثار انتباهي في البداية أن الكاتب المنتحل بعيد عن 
البحث والكتابة في الأديانء وله سوابق في الكرقة. وأن وضع 
جداول بمفردات ومصطلحات مِنُدائية تحتاج إلى معرفة هذه 
اللغة التي يجهلها المِنّدائيون أتفسهم. إلا قلة قليلة لا تتمدى 
دائرة رجال الدّين: فهل بالفعل كان يجيدها لكي يرسم حروفها 
ويدخل في تفسير معانيها؟ ظهر أنه أخذها تصاً من كتاب 
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غضبان رومي «الصابكة» (صفحة:؛ 123 125) يرسومها 
ومعانيها دون الإشارة إلى المصدر. أو اسم الكاتب في الأقل. 


تجدر الإشارة إلى أن المنتحل رغم أخذه الفصل الخاص بخلق 
العالم» والذي استفرق الصفحات (139 177) من نصوص 
رودولف: ذكره مرة في المقدمة كإشارة إلى ما كتب في الصابئة. 
وأخرى في (الصفحة 160)؛ بعبارة مختصرة تخص فكرة قدم 
الظلام. عدا هذا ليس هناك ذكر أو إشارة إلى اقتباس. وانتحل 
تصوصاً من كتاب «الصابئة المِتّدائيون» (بفداد 1987) نليدي 
دراوور ومترجمي الكتاب المِنُدائيين: نميم بدوي وغضبان رومي. 
وحتى نكون على بينة أن المُنتحل ذكر اقتباسات لدراوور 
هناك وهناك بلغت في كل الكتاب 13 هامشاً؛ واحد مِنّها باللغة 
الإنكليزيةء وهو على الأرجح يجيدها؛ وقد أطلق عليها اسم 
إحالات. وبعد كشف الشّرقة قام النّاشرء وهو المعهد الملكي 
الأردني. وصاحيه الأمير الحسن بن طلال» بسحب الكتاب وشطبه 
من مطبوعاته. لكن السؤال كيف مر مثل هذا الكتاب الملفق على 
لجنة التَّظر في الكتب المقدمت للنشرة (راجع جريدة الشّرق 
الأوسط 18 ديسمير 2001). 
قضية ثالثة طالت كتاب الشاعر ممروف عبد الفثي الرّصافي 
«الشّخصية المحمدية». وهي مختلفة عن القضيتين المذكورتين, 
كون صاحبها الأديب والدبلوماسي الإيراني علي دشتي (1896 
1) استفاد من كتاب الرّصافي وكتب سيرة النّبي محمد 
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بالفارسية, مستخدماً أسلوبه وفقرات كتابه والتّتائج التي توصل 
إليها. نشره بالفارسية تحت عنوان «23 سال» أي ثلاث وعشرين 
سنةٌ. وهي حياة الرسالة المحمدية وما احتواه كتاب الرّصاضي. 

بعد الاستفسار من مهتمين إيرانيين مثل الشّيخ محمد علي 
نجفي المقيم بالتُويد. والذي كتب مقالاً. من قبل: في جريدة 
إيرانية تصدر يلندن وتدعى «نيمروزه. حول تشابه الكتابين. قيل 
كانت لدشتي معرقة يمعروف الرُصافيء بعد أن عاش بالعراق 
ودرس بكربلاء والنجف وإنه نشر كتابه في مجلة ببيروت في 
يداية الثُورة الايرانية. تحمس لنشره علي تقي مِنْزوي. نجل الشّيخ 
أغا بزرك الظّهراني صاحب كتاب «الذريعة إلى تصانيف الشّيمة 
شاهدتٌ الكتاب مطبوعاً بالفارسية في مكتية معهد الاستشراق 
البريطاني. ومترجم إلى اللفة الإنكليزية تحت العثوان نفسه 
)"WENTY THREE YEARS)‏ تشرته العام 1985 بلندن وسدني 
وبوسطن دار (GEORGE ALLEN &UNWIN)‏ . 

حسب المترجم (F. R. C. BAGLEY)‏ أن دشتي طلب عدم 
تشر الطّبعة الإنكليزية من الكتاب إلا بعد وفاته. وريما لأمر يتعلق 
بتخوفه من الثورة الإيرانية. فقد اعتقل بسبب الكتاب عدة أشهر, 
ووزع مِنّْه داخل إيران حوالى خمسة آلاف نسخة. وأخيراً وجدته 
مترجماً ومنشوراً بالعربية تحت عنوان «23 عاماً.. دراسة في 
الشيرة التيوية المحمدية». عربه ثائر ديب» ونشرته رابطة 
العقلانيين العرب 2004 
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أنجز الرُصاضي كتابه «الشّخصية المحمدية» في تموز 1933 
بمدينة الفلوجة. ولم يمن بنشره في حياته. ثم تسخ إلى عدة 
نسغء مِنّْها المحفوظة في خزاتة المجمع العلمي العراقي وضي 
مكتية السّياسي كامل الجادرجي؛ وقد صادق الرّصافي عليها 
بالعبارة: «اطلعت على هذه النسخة.. من كتابي الشخصية 
المحمدية فرأيتها صحيحة وكاملة خالية من الأغلاط في النسخ, 
فلذ! أجيز روايتها والنقل عنها. 

هذاء وقد ضمن الزصافي نصوصاً ين كتابه الشّخصية 


المحمدية في كتابه رسائل التعليقات: الذي صدر في أواسط 


الأربعينيات. وصدرت طبعته الثَّانية 1957, وهي التُسخة التي 
احتفظ بها. 

ما تقدم كان تجربة مع الشرقات الأدبية والعلمية؛ وهي على 
ما يبدو أخذت بالتفاقم بعد وجود الأنترئيت؛ وسهولة نسخ وطبع 
الصضحات. سرقات كمقالات وكتب كاملة. لكن بقدر ما سهل 
الأنترنيت لصوصية الحروف سهل أيضاً عملية كشفهاء وهناك 
مواقع اليك لكشف الشّرقات. لكن التي تظهر على الأنترنيت 
فقطء وبهذا قد وافتضح فيها كُتاب وكاتبات عدوا نفسهم من 
أهل المهنة وهم ليسوا كذلك؛ ومنهم من هو عريق في تجريته 
الكتابية. لكن مثلما الأمانة في المال أخلاق كذذنك الأمانة في 
الكتابة. 
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- ابن عساكرء علي بن الحسن الغّاضي (ت 571 ه). 


تاريخ مدينة دمشق. تحقيق: محب الدين العمروي. دار الفكر 


للطياعة والنشر 1997 
تبيين كذب المقتري. دمشق: 1347 هھ 

- اين قدامة: موق انين (ت 620 ه). 
المُغني. بيروت: دار الفكر 1984. 

د اين قيم الجوزية. محمد بن آبي بكر (ت 751 ه). 


اجتماع الجيوش الإسلامية على غزو المعطلة والجهمية. 


بيروت: دار الكتب العلمية. 


روضة المحبين ونزهة المشتاقين. تحقيق: سمير رباب. 


بيروت: المكتبة العصرية 2000. 


زاد المعاد في هدي خير العباد. بيروت: دار الكتب العلمية 1998. 


المنار المتّيف في الصحيح والضعيف. بيروت: دار الكتب 


العلمية 1988. 
- ابن كثيرء أبو الغداء إسماعيل بن عمر (ت 774 ه) 
قصص الأنبياء. بقداد: مكتبة النهضة 1988. 
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ابن الكلبي؛ هشام بن محمد (ت 204 ه). 

كتاب الأصنام. تحقيق: أحمد زكي باشا. القاهرة: مطبعة دار 
الكتب والوتائق القومية 2009 (مصورة عن طبعة دار الكتب 
1924(. 

متالب العرب. تحقيق: نجاح الطّائي. بيروت: دار الهدى 1998. 
ابن المعتز. عبد الله (قتل 296 ه). 

طيقات الشعراء. تحقيق: عبد الستار أحمد فراج. مصر: دار 
المعارف 1956. 

أبو حنيفة القاضي التُعمان بن محمد المفربي (ت 363 ه) 
دعائم الإسلام وذكر الحلال والحرام والقضايا والأحكام عن 
أهل بيت رسول الله. تحقيق: آصف بن أصفر فيضي. بيروت: 
دار الأضواء 1991. 

أبو خليلء شوقي 

من ضيع القرآن. بيروت: دار الفكر 1982. 

أبو نواس؛ الحسن بن هانئ (ت بين 197- 200). 

الديوان. تحقيق: أحمد عبد المجيد الفزالي. بيروت: دار 
الكتاب العربي 1984. 

أبو يوسف. قاضي التضاة يمقوب (ت 182 ه). 

كتاب الخراج. بيروت: دار المعرفة 1979. 

أحمدي. علي 

سلسلة رواد التقريب الثاني.. الشيخ شلتوت. ترجمة: عامر 
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344 


شوهاني. طهران: المجمع العالمي للتقريب بين المذاهب 
الإسلامية 2007. 

إخوان الصّما (القرن الرايع الهجري). 

رسائل إخوان الصّفا. بيروت؛ دار صادر 1957, 

رسائل إخوان الصّفا وخلان الوفاء. محلبعة نخبة الأخبار 1887. 
الأشعريء أبو الحسن إسماعيل (ت 324 ه). 

مقالات الإسلاميين. تحقيق: هلموت ريتر. فرانز بفيسابادن 
1980. 

الأصفهاني. أبو الحسن الموسوي (ت 1946). 

وسيلة النّجاة. مع تعليق آية الله الكليكياني. قَمً: مطبعة مهرا 
سورا. بلا تاريخ طبع. 

الأصنهاني, أيو الفرج علي بن الحسين (ت 356 ه). 

كتاب الأغاتى. بيروت: دار الثقافة 1983. 


كتاب الأغاني. تحقيق؛ إبراهيم الابياري. مصر: طيعة الشعب 
1969 

كتاب الأغاني. مصر: مطبعة التقدم. 

كتاب الأغاني. تحقيق: إحسان عباس وإبراهيم السّعافين ويكر 
عباس. بيروت: دار صادر 2008. 

مقاتل الطائبيين. تحقيق: أحمد صقر. بيروت: مؤسسة 
الأعلمي. 1987. 

أفلاطون» الفيلسوف (ت 347 ق م). 

الجمهورية. ترجمة: حنا خباز. بيروت: دار القلم. 


2 


سے 


مد إِذَنٍ القّقيه 


الآلوسي» محمود شكري (ت 1924). 

بلوغ الأرب في معرفة أحوال العرب. تحقيق: محمد بهجة 
الأتري. مصر: مطابع دار الكتاب العربي 1342 ه 

أمين: أحمد (ت 1954). 

ضحى الإسلام. بيروت: دار الكتاب العربي؛ طل1. 

الأتصاري؛ الشيخ مرتضى (ت 1864 ه). 

تراث الشيخ الأعظم.. كتاب التُكاح. إعداد: لجنة تحقيق 
راث الشّيخ الأعظم 1415 هل 

بحر القلوم: محمد 

أضواء على قانون الأحوال الشخصية. التَّجفْه مطبعة التّعمان 
1963. 

البخاري. أبو الله محمد (ت 256 ه). 

صحيع البخاري بشرح الكرماني. مصر: المطبعة المصرية 
12 


البغدادي. هبة الله الشهرستاني (ت 410 ه). 

الناسخ والمنُسوخ. تحقيق: موسى العليلي. بيروت: دار 
الموسوعات العربية 1989. 

البغدادي. عبد القاهر (ت 429 ه). 

الفرق بين الفرق. بيروت: دار الجيل والآفاق الجديدة 1987. 
بصري. مير (ت 2006) 

أعلام الأدب في العراق الحديث. لندن: دار الحكمة 1984. 
بطي. روفائل (ت 1956) 

ذاكرة عراقية. دمشق: دار المدى للققافة والثّْر 2000. 
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البهائي. بهاء الدين محمد بن الحسين (ت 1031 ه). 
حرمة ذبائح أهل الكتاب. تحقيق: زهير الأعرجي. بيروت: 
الأعلمي 1990. 

- البّهوتي؛ منصور بن يونس (ت 1051 ه). 
كشاف القِناع عن متن الإقناع. تحقيق: الشيخ هلال مصيلحي 
هلال. الرّياض: مكتبة النصر الحديثة. بلا تاريخ طبع. 

- تنباك. مرزوق 
الوأد عند الكرب بين الوهم والحقيقة. مؤسسة الرّسالة 2004. 

التّنوخي. أبو المحسن علي (ت 386 ه). 
الفرج بعد الشدة. تحقيق: عبود الشالجي. بيروت: دار صادر 
1978. 
نشوار المحاضرة وأخبار المذاكرة. تحقيق: عبود الشالجي. 
بیروت: 1971. 

- التُوحيدي, أيو حيان علي بن محمد (ت 414 ه). 
البصائر والذخائر. إبراهيم الكيلاني. دمشق: 1964 
الرسائة البغدادية. : عبود الشالجي. بيروت: دار الكتب 
1980. 


الجاحظ. مرو بن بحر (ت 255 ف]. 
البلدان. تقديم صالح أحمد العلي. بغداد: مطبعة الحكومة 
فده 
البيان والتبيين» تحقيق حسن السندوبي (ضمِنٌ كتاب أدب 
الجاحظ). القاهرة: المطبعة الرحمانية, 1931. 
البيان والتبيين. تحقيق؛ عبد السلام هارون. بيروت: دار 
الجيل. 
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عد إذن الفقيه 


البيان والتبيين. تحقيق: عبد السلام هارون. القاهرة: لجنة 
ائتأليف والترجمة 1950. 

كتاب الحيوان. تحقيق: عبد السلام هارون. مصر: مكتبة 
اليابي الحلبي. 

كتاب القول في البقال. تحقيق: شارل بلا. مصر: مطبعة 
البابي الحلبي 1955. 

الجرجاني. علي بن عبد المزيز (ت 366 ه) 

الوساطة بين المتنبي وخصومه. تحقيق: أحمد الزين. صيدا: 
مطبعة العرفان 1331 ه. 

الجريسي» خالد بن عبد الرحمن بن علي 

فتاوى علماء البلد الحرام. 

الجزري؛ عبد الزحمن 

الققه على المذاهب الأربعة. القاهرة: مطبعة الإستقامة 
69 

الجلالين: المحلي (ت 864 ه) والسيوطي (ت 911 ه). 
تفسير الجلالين. بيروت: دار الكتاب المربي 19898. 

الجميلي. عباس المحامي 

المُرشد إلى الأحكام الجعضرية في الأحوال الشّخصية. 
النّجفْ: مطبعة التّممان 1958. 

الجواد. نجوى صالح. المرأة في نهج البلاغة. لثدن: معهد 
الدراسات العربية والإسلامية 1998, 

الجواهري؛ محمد مهدي (ت 1997) 

الديوان. بيروت: بيسان للنشر والتوزيع والإعلام 2000. 
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- الجوهري. إسماعيل بن حماد (ت 393 ه) 
الصحاح تاج اللغة وصحاح العربية. تحقيق: حسن شربتلي. 
بيروت: دار الكتاب العربي 1957. 

مہ حبيب. جورج (ت 1979). 
اليزيدية بقايا دين قديم. بغداد: مطبعة المعارف 1978. 

- العاملي» الشّيخْ محمد بن الحسن الحر (ت 1104 ه). 
وسائل الشّيعة إلى تحصيل مسائل الشريعة. مؤسسة آل البيت 
لإحياء الكّراث 1414 هم 

- الحكيم: آية الله محسن (ت 1970). 
مستمسك العروة الوثقى. النُجف الأشرف: مطيمة الآداب 
1981-8 

الحكيم» محمد مهدي (اغتيل 1988). 
من مذكرات العلامة الشهيد محمد مهدي الحكيم حول 
التحرك الإسلامي بالعراق. إعداد: مركز آل الحكيم 
للدراسات التاريخية والسياسية 1988. 

الحليء المحقق أو القاسم نجم الذين جعفر بن الحسن (ت 
676 هھ( 
شرائع الإسلام في مسائل الحلال والحرام. تحقيق: عبد 
الحسين محمد علي. النجف الأشرف: مطبعة الآداب 1969. 

الحليء العلامة جمال الدّين الحسن بن يوسف (ت 726 
هع 
تيصرة المتعلمين في أحكام الدّين. تحقيق: الشيخ حُسين 
الأعلمي. بيروت: مؤسسة الأعلمي للمطيوعات 1404 ه. 
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تعد إذنٍ الققيه 


الحموي. شهاب الدّين ياقوت (ت 626 ه). 

معجم البلدان. بيروت: دار صادر 1995. 

الحميري: نشوان (ت 573 ه). 

الحور العين. تحقيق؛ كمال مصطفي. بيروت: دار آزال 
للطباعة والنشر» 1958. 

الخاقاني؛ علي (ت 1979) 

شمراء الفري أو التُجفيات. اللّجف؛ المطيىة الحيدرية 1954. 
خان. محمد مهدي 

تاريخ البابية أو مفتاح الأبواب. مصر: مطبعة المنار1؟؟1. 
خروفة. علاء الذين 

شرح قائون الأحوال الشّخصية؛ بغداد: مطبعة العائي 1962. 
الخطيب: الشيخ علي 

فقه الطفل. بيروث: مؤسسة العارق للمطبوعات 2002. 
الحميني: روح الله الموسوي (ت 1989). 

تحرير الوسيلة. بيروت: دار المعارف 1981. 

تحرير الوسيلة. دمشق: سفارة الجمهورية الإيرانية 1998. 
الخوئي. آية الله أبو القاسم (ت 1992). 

المباني في شرح العروة الوتقى» جمع السيد محمد تقي الخوئي. 
مؤسسة إحياء آثار الإمام الخوئي. شركة توحيد للنشر 1998. 
المسائل المنّتخبة.. العبادات والمعاملات. قم: مدينة العلم 
2 هدم 

الدميري» محمد بن موسى (ت 808 ه). 

حياة الحيوان الكبرى. مصر: شركة ومطبعة البابي 
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ديبء سامي 
ختان الذكور والإناث عند اليهود والمسيحيين والمسلمين. 
بيروت: رياض الريس للكتب والنشر 2000. 
الذنون. عبد الحكيم 
تاريخ القانون في العراق. دمشق: دار علاء الدين 1993. 
الذَّهِبِيء شمس الدين محمد ين أحمد (748 ه). 
سير أعلام النبلاء. بيروت: مؤسمة الرسالة 1982. 
- الوّازي: فخر الدين محمد بن عمر (ت 606 ه). 
التفسير الكبير. بيروت: دار الفكر 1981. 
الرشودي» عيد الحميد 
الزُهاوي دراسات ونصوص. بيروت: دار مكتبة الحياة 1966. 
رشيد: فوزي 
القوانين فضي العراق القديم. بنداد: وزارة الإعلام. دار 
الشؤون الثقافية العامة 1988. 
- الوّصافي؛ معروف عبد الغني (ت 1945). 
الأعمال الشّمرية الكاملة. بيروت: دار العودة 2000. 
كتاب الشخصية المحمدية أو التّنز المقدس. كولونيا: دار 
الجمل 2002. 
الرّماني. أبو الحسن علي بن عيسى (ت 384 ه). 
معاني الحروف. تحقيق: الشّيع عرفان بن سليم العشا حسونة 
الدّمشقي. بيروت: المكتبة العصرية 2005. 
5 الزُركلي. خير الدين (ت 1971). 
الأعلام قاموس تراجم. الطبعة الثّانية. مطابع كوستاتوماس. 
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بعد إذنٍ المّقيه 


الزُهاوي. جميل صدقي (ت 1936). 

الذيوان. مصر: المطيعة العربية 1924. 

الذيوان. بيروت: دار العودة 1972. 

زين الذينء نظيرة (ت 1977) 

الور والحجاب. دمشق: دار المدى 1998. 

الفتاة والشيوخ. دمشق: دار المدى 1998. 

تابا يارد. نازك 

كل ما قاله ابن الرُومي في الهجاء. لندن: دار النشاقي 1988. 
السالمي. الإمام نور الدّين عبد الله (ت 1332 ه). 
جوابات الإمام الئالمي. تحقيق: أبو غدة وعبد الله الكالمي. 
سلطنة عمان: مطبعة التّهضة 1998. 

الشامرائي: كامل عبد الكريم (ت 1993) ز 

الأحوال الشّخصية والمرافعات الشّرعية. يغداد: مطيعة أسعد 
1963. 

المبزواري» السيد عبد الأعلى الموسوي (ت 1993). 

منهاج الصّالحين. بيروت: دار الكتاب الإسلامي 1992. 

سبط ابن الجوزي» يعقوب (ت 654 ه). 

مرآة الزمان في تاريخ الأعيان. حيدر آباد: مطبعة مجلس 
داكرة المعارف العثمائية 4950 1951. 

التحستاني. أبو داوود سليمان (ت 275 ه). 

الأسائيد مع المراسيل. تحقيق: عبد العزيز السيروان. بيروت: 
دار القلم 1986. 
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رشيد الحيُون 
- الشريانيء القديس أفرام 
تفسير لسفر الأحبار. تقديم: الأب يوحتا ثايت. لبنان: 
الكسليك 1984. 
- سعيد. علي أحمد 
جميل صدقي الزهاوي. بيروت: دار الملايين 1983 
الفّيخ محمد ين عبد الوهاب. بيروت: دار الملايين 1983. 
- سقاء إبراهيم الدّسوقي 
الثُورة الإيرانية الجذور.. الآيديونوجية. بيروت: مطبعة دار 
ألكتب 1979. 
- الشكاكر. محمد بن عبد الله 
الإمام محمد بن عبد الوهاب حياته. آكاره. دعوته السّلفية. 
الرياض: مكتبة الملك عبد العزيز 1999. 
الشواح. قراس 
لغز عشتار. دمشق: دار الهثارة 1990. 
سيبوية؛ عمرو بن عثمان اليصري (ت 180 ه). 
الكتاب. تحقيق: عبد السّلام هارون. دار القلم 1966. 
- الئيستاني. آية الله علي الحسيني 
مِنْهاجٍ الصالحين. الكويت: مؤسسة معرفي 1996. 
- الشّابشتي. علي بن محمد (ت 388 ه). 
الديارات. تحقيق: كوركيس عواد. بغداد: مكتبة المثقى 1966. 
الشّاطبي؛ إبراهيم بن موسى (ت 790 ه). 
الاعتصام. تحقيق: محمد رشيد رضا. بيروت: دار المعرفة. 


بلا تاريخ نشر, 
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ُ 
الشف 


لشافعي؛ الإمام محمد بن إدريس (ت 204 ه). 


الديوان. تحقيق: إحسان عباس. بيروت: دار صادر 2007. 
الؤسالة. تحقيق: أحمد محمد شاكر. يلا مكان ولا تاريخ طبع. 
كتاب الأم. بيروت: دار الكتب العلمية 1993. 

الشّالجي. عبود (ت 1996). 

موسوعة العذاب. بيروت: الدار العربية للموسوعات. 

شرف. موسى صالح 

فتاوى النّساء العصرية. بيروت: دار الجيل 1988. 

الشّرقي. الشّيع علي (ت 1964). 

ديوان علي الشرقي. جمع وتحقيق: إبراهيم الوائلي وموسى 
الكرباسي. ينداد: وزارة الثقافة والإعلام - دار الشؤون 
الثقافية العامة 1986. 

الشهرستاني» محمد بن عبد الكريم (ت 548 ه). 

الملل والتّحل. تحقيق: محمد سيد كيلاني. بيروت: دار 
المعرقة. بلا تاريخ فشر 

الشّواف؛ عبد اللُطيف (ت 1996). 


عبد الكريم قاسم وعراقيون آخرون. بيروت: الوراق للتشر 
2004. 

الشّوك؛ علي 

الأساطير بين المعتقدات القديمة والتوراة. لتدن: دار اللام 
17 

جولة في أقاليم اللغة والأسطورة. دمشق: دار المدى للثّماقة 
والثّفْر 1994. 
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- الشوكاني» محمد بن علي (1250 ه). 
اليل الجرار المتدفق على حدائق الأزهار. تحقيق: محمود 
إبراهيم زايد. بيروت: دار الكتب العلمية 1985. 
- شيرء السّيد آدي (قتل 1915). 
مُعجم الألفاظ الفارسية المُعربة. بيروت: مكثبة لينان 1980 
- الطيرازي. محمد الحسيني (ت 2001). 
الفقه. بيروت: دار العلوم 1988. 
الشيرازي؛ عبد الكريم بي آزار 
الوحدة الإسلامية أو الت 
الطبعة الأولى 1975. 
الضابئ؛ أبو الحسين هلال بن المُحَسّن (ت 448 ه). 
تاريخ الصّابئ. تحقيق: آمدروز ومرجيلوث. القاهرة: 1918. 
رسوم دار الخلافة. تحقيق: ميخائيل عواد. بغداد: مطبعة 
الماني 1064 
الوزراء. تحقيق: عبد الستار أحمد فراج. مصر؛ مطبعة البابي 
1958. 


الضائع. محمد عبد الله وآخرون 
لحوم الهدى والأضاحي. الكويت: الدار السلفية. 1981. 

- الصّدرء محمد محمد صادق (اغتيل 1999). 
مَنبر الصدر.. خُطب الجمعة. تقرير وتحقيق: محسن 
الموسوي. بيروت دار الأضواء. 1423 ه 2003. 

الصّراف؛ شيماء 
أحكام المرأة بين الاجتهاد والتّقليد دراسة مقارنة في 
الّريعة والفقه والقانون والاجتماع. باريس: دار القلم 2001. 
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تعد إذنِ الققيه 


أساطين المرجعية العليا. بيروت: مؤسسة البلاغ 2003. 
الطّبرسي, أحمد بن علي (ت حوالى 820 ه). 

الاحتجاج. متشورات دار النممان. 1966. 

الطّبرسي. آمين الدين الفضل بن الحسن (ت 548 هل). 
مجمع البيان في تفسير القرآن. بيروت: دار المعرفة. 1986. 
الطّبرسيء ميرزا حسين الثُوري (ت 1320 ه). 

مستدرك الوسائل ومستنيط المسائل. بيروت: مؤسسة آل البيت 
لإحياء الثّراثْ 1987. 

الطّبريء محمد بن جرير (ت 310 ه), 

تاريخ الأمم والملوك. تحقيق: أبو الفضل إبراهيم. مصر: دار 
المعارف 1860 _ 1966. 

تاريخ الأمم والملوك. بيروت: دار الكتب العلمية 2001. 

جامع البيان في تفسير القرآن. بيروت: دار المعرقة 1980. 
طه؛ محمود محمد (أعدم 1985(. 

الؤسالة الثانية في الإسلام. المنظمة السودانية لحقوق 
الإنسان 1996. 

الطّهرانيء أغا بزرك (ت 1970). 

الذريعة إلى تصانيف الشيعة. بيروت: الإنتشار العربي 
4 هدم 

الطّوسيء أبو الحسن محمد بن جمفر (ت 460 ه) 


الخلاف: قم: مؤسسة الثّمْر الإسلامي. 
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عبد ا 
رشيد الخيون 


العاني. محمد شفيق 
أحكام الأحوال الشّخصية في العراق. جامعة الدول العربية: 
معهد البحوت والدراسات 1970. 

ا إلدّين. يوسف 
الرصافي يروي سيرة حياته. بغداد ‏ دمشق: دار المدى 
للإعلاح والقافة والفتون 2004. 
الشعر المراقي الحديث والثتّيارات الثياسية والاجتماعية. 
القاهرة: دار المعارف 1977. 

ب العسكري. مرتضى (ت 2007). 
مع الدُكتور علي الوردي في كتاب وعاظ السّلاطين. يقداد: 
مطبعة المعارف 1955. 

- عقراويء ثلما 
المرأة ودورها ضي حضادة وادي الرافدين (رسالة آكاديمية). 
بقداد: جامعة بغداد 1975, 

العلاف, عبد الكريم (ت 1969). 
بقداد القديمة؛: بغدأد؛ مطيعة المعارف 1960. 

- القلسء أسمهان عقلان 
أوضاع المرأة اليمنية في ظل الإدارة البريطانية لعدن 1937 
1967. عدن: دار جامعة عدن للطباعة والتَّشْر 2005. 


- العمريء خيري 
حكايات سياسية من تاريخ العراق الحديث. القاهرة: مؤسسة 
دار الهلال 1960. 


الغان» محمد جواد 
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عد إذنْ الققيه 


المعارك الأدبية حول تحرير المرأة في الشمر اليراقي 
المعاصر. بغداد: دار الشؤون التّقافية العامة 2006. 

الفزالي: أبو حامد (ت 505 ه). 

قضائح الياطنية (المستظهري). تحقيق: عبد الرحمِنٌ بدوي. 
القاهرة: الدار القومية للطباعة والتشر 1964. 

غفنء لويس 

نظرية العشق عند العرب. ترجمة: نجم عبد الله مصطفى. 
تونس ‏ سوسة: دار المعارف. 

الفارايي» أبو نصر محمد (ت 339 ف). 

كتاب السّياسة المدنية. تحقيق: فوزي نجار. بيروت: 
دارالمشرق؛ المطبعة الكاثوليكية. ١‏ 

كتاب الملة ونصوص أخرى. تحقيق؛ محسن مهدي. بيروت: 
دار المشرق؛ المطبعة الكائوليكية 1968. 

فراج؛ عبد الستار أحمد (ت 1981). 

ديوان مجنون ليلى. القاهرة: مكتبة مصر (الفجالة). 

شضل الله. محمد حسين (ت 2010). 

رسالة الرّضاع. تحرير: محمد قبيسي. بيروت: دار الملاك 
5 

مِنْ وحي القرآن. بيروت: دار الملاك 1998. 

الفكيكي» توفيق (ت 1969). 

مقالات في الحجاب والسُقور. بغداد: 1924. 

قهمي. منصور (ت 1959). 

أحوال المرأة في الإسلام. ترجمة: رفيدة مقدادي. كولونيا: 
دار الجمل 1997. 
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رشيد الحيون 

- الفيروزآبادي. مجد الدّين محمد ين يعقوب (ت 817 ه)ء 
القاموس المحيط. بيروت: مؤسسة الرسالة 1998. 

القزويني» زكريا محمد (ت 682 ه). 
عجائب المخلؤقات. مصر: مطيعة البايي 1870 

القزويني: أمير محمد 
الآلوسي والتشيع. بيروت: مركز الندير للدراسات الإسلامية 
2000. 
الشّيعة في عقائدهم وأحكامهم. الكويث: مؤسسة معرفي 
الخيرية 1996. 

قسم الأطفال والنّاشئين لمؤسسة البعثة 
الطّفل نشؤه وتربيته. طهران: بنياد بعثت 1410ه ق. 

القعيء محمد بن علي بن بويه الصدوق (ت۲۸۱ ه). 
يِن لا يحضره الفقيه. بيروت: دار المعارق ودار مصعب 
001 

كاشف القطاءء الشّيخ محمد حسين (ت 1954). 
أصل الشّيعة وأصولها. بيروت: مؤسسة الأعلمي للمطبوعات 
1993. 

- الكتيبيء محمد بن شاكر (764 ه). 
الوافي بالوفيات, تحقيق: إحسان عباس. بيروت: دار صادر 
1974-5-3 

كحالة. عمر رضا (ت 1987). 
أعلام الثّساء. دمشق: المطبعة الهاشمية 1959. 
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بعد إِذْنْ الثّميه 


الكرخيء الملا عبود (ت 1946). 

ديوان الكرخي. بغداد: مكتبة الحقوق عن طبعتي 
1955193 

الكركي. الشّيخ علي بن الحسين (ت 940 ه). 

جامع القاصد في شرح القواعد. تحقيق: مؤسسة آل البيت 
لإحياء الكّرات 1411 هھ 


المرأة بين الجاهلية المعاصرة والإسلام. بروت: دار الثقافة" 


الإسلامية, 1991. 


الماوردي. أبو الحسن علي بن محمد (ت450 ه). 


الأحكام السُلطانية. بيروت: دار ألفكر. 

الكبود: محمد ين يزيد (ت 265 ه]. 

الكامل في اللغة والأدب. تحقيق: محمد أبو الفضل إبراهيم 
صيدا وبيروت: المكتبة العصرية 2006. 

مجموعة باحثين 

الإخوان المسلمون والستلفيون في الخليج. مركز المسيار 
للدّراسات والبحوث. آب [أغسطس) 2010. 

السسن: هاطمة 

تمثلات النّْهضة في ثقافة اليراق الحديث. بيروت ‏ بغداد: 
متشورات الجمل 2010 

مخلوف, الشيح حسنين (ت 1990). 

كلمات القرآن تفسير وبيان. القاهرة: دار الفكر 1956. 
المرداوي. الإمام علاء الدين علي بن سليمان (ت 885 ه). 
الإنصاف في معرفة الراجح من الخلاف على مذهب الإمام 


359 


2 
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١ 


رشيد الحيون 
المبجل أحمد بن حتبل. تحقيق: محمد حامد الققي. 
القاهرة: مطبعة السُنَّةَ المحمدية 1957. 

- المرزبائيء محمد بن عمران (ت 384 ه). 
نور القبس المختصر من المقتيس. اختصار أبي المحاسن 
الينموري. تحقيق: رودلف زلهايم. فيسبادن: دار فرانتس 
1964. 

مرعي: عيد 
قوانين بلاد ما بين النهرين. دمشق: دار الينابيع 1995. 

ب اهل ظاروق 
تحريم لحم الخنزير في الإسلام. لندن: دار قدري للطياعة 
والنشر. 1983. 

- المسعوديء أبو الحسن علي (ت 346 ه). 
مروج الذهب ومعادن الجوهر. بيروت: دار الكتاب اللبناني 
1982. 
مروج الذهب ومعادن الجوهر. تحقيق: شارل بلا. بيروت: 
الجامعة اللبنائية 1965. 

مسكويه؛ أحمد بن محمد (ت 412 ه). 
تجارب الأمم ومناقب الهمم. مصر: شركة التمدن الصتاعية 
4 1915. 
تجارب الأمم ومناقب الهمم. بيروت: دار الكتب العلمية 
(بيضون) 2003. 
المشايخي. كاظم أحمد 
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تعد إذن المقيه 


تاريخ نشأة الحزب الإسلامي العراقي. بغداد: دار الوّقيم 
اتشر والتُوزيم 2005. 

ألشيخ أمجد بن محمد سعيد الرّهاوي عالم العالم الإسلامي. 
بغداد: أنوار دجلة 2003. 

المطيعي؛ حميد 

موسوعة أعلام اليراق في القرن العشرين. بغداد: دار الشؤون 
الثقاقية العامة 1996. 

مطهري: مرتضى 

نظام حقوق المرأة في الإسلام. ترجمة: أبة زهراء النجفي. 
طهران: سبهر 1985. 


مطلوب» محمود 
أبو يوسف حياته وآثاره وآراؤه الفقهية. بغداد: مطبعة دار 
السّلام 1972. 


المعري» أبو العلاء (ت 449 ه) 

اللزوميات ديوان لزوم ما لا يلزم. تحقيق: عمر الطّباع, 
بيروت: شركة دار الأرقم بن أبي الأرقم. بلا تاريخ ثشر. 
المغلطاي؛ الحافظ (ت 762 ه). 

أنواضح المبين في ذكر من استشهد من المحيين. بيروت: 
دار الانتشار العربي 1997. 

مّغنية: الشّيخْ محمد جواد (ت 1979). 

الفقه على المذاهب الخمسة. بيروت: دار الملايين 1875. 
المكي» الموفق بن أحمد (ت 568 ه) 

مِتَّاقبِ الإمام أبي حنيقة. بيروت: دار الكتاب العربي 1981. 
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رشيد الحيُون 


- المؤمن. علي 
ستوات الجمر.. مسيرة الحركة الإسلامية بالعراق 1957 _ 
6. لندن: دار المسيرة 1983. 

الميداني» أحمد بن محمد (ت 518 ه)- 
مجمع الأمثال. تحقيق: محمد أبو الفضل إبراهيم. بيروت: 
دار الجيل 1987. 

اجار جميل موسى 
الإدارة العثمانية في ولاية بفداد. القاهرة: مكتبة مدبولي 
101 

- التّجفي. الشّيخ محمد حسن (ت 1850). 
جواهر الكلام في شرائع الإسلام. بيروت: دار إحياء التراث 
العربي 1981. 

- التُديم؛ إسحق الوراق (ت 438 ه). 
الفهرست. تحقيق: رضا المازتدراني. دار المسيرة 1988. 
فون الین محمد 
حجاب وحراب.. الكمالية وأزمات الهوية في تركيا. لندن: 
رياض الريس للكتب والثّشر 2001. 

- التُويريء شهاب الدين (ت 733 ه). 
نهاية الأرب في فنون الأدب. القاهرة: دار الكتب المصرية 
1935. 

- الهلاليء عبد الرّزاق (ت 1985). 
قال لي هؤلاء. بغداد: شركة المعرفة للأُشر والتوزيع 1990. 
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بعد إذنٍ الققيه 


الهمداني؛ الحسن بن أحمد المعروف باين الحائك. 

الاكليل. تحقيق: نبيه أمين فارس. برنستن 1940. 

الهمذائيء عبد الرّحمن بن عيسي الكاتب (ت 320 ه) 
الآنفاظ الكتابية. عناية: مدرس البيان في كلية القديس 
يوسف ببيروت. بيروت: مطبعة الآباء اليسوعيين 1885. 
الألفاظ الكتابية. القاهرة: المطبعة الحمدانية 1922, 
الهندي. علاء الذين المتقي (ت 975 ه). 

كنز العمال في سنن الأقوال والأفعال. حلب: مكتية التراث 
الإسلامي. 

هويدي + معمود دوعي 

إيران من الداخل. القاهرة: مركز الأهرام للترجمة والنشر 
1987. 

الواحديء علي بن أحمد النيسابوري (ت 468 ه). 

أسباب النزول. بيروت: مكتبة الهلال 1985. 

الورديء علي (ت 1995). 

شخصية القرد العراقي. بلا مكان وتاريخ نشر (محاضرة 
قدمها بيفداد 1951). 

لمحات اجتماعية من تاريخ العراق الحديث. ينداد: مطبعة 
الرشاد 1969 1979. 

وعاظ السّلاطين. لندن: دار كوفان 1995. 

الوشمي؛ عبد الله 

فتنة القول بتعليم البنات في المملكة العربية السعودية. الذار 
البيضاء: المركز التَّمَافِي العربي 2009. 
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رشيد الخيّون 


الوطواط محمد بن إبراهيم (ت 718 ه). 
مياهج الفكر ومِنّاهج العير. تحقيق: عبد الرذاق أحمد 
الحربي. بيروت: ألدار العربية للموسوعات 2000. 

- ول ديورانت 
قصة الحضارة. ترجمة: زكي نجيب محمود. جاممة الدول 
العربية ‏ الإدارة الثّقافية. 

جي. الشّيحَ ناصيف (ت 1871). 
القرف الطيب في شرح ديوان أبي الطيب. بيروت: دار صادر 
0005 

- اليزدي. السيد محمد كاظم الطياطبائي (ت 1919). 
المروة الوئقى. صيدا: مطيعة اليرقان 1349 ه. 

اليسوعىء الأب لويس شيخو (ت 1927). 

النُصرائية قبل الإسلام. بيروت: دار المشرق 1967. 

- اليُعقوبي. أحمد بن 1 
تاريخ اليعقوبي. هم: مِنُشورات الشريف الرضي 1373 ه. 


أدواشة يهيا (أحاديث یسیی) يقدلد: 2001 


يعقوب (ت 292 ه). 


- رسائل الصابئ والشّريف الوّضي. تحقيق: نجم محمد يوسف. 
الكويت: 1961. 
- قاموس الكتاب المقدس. القاهرة: دار الثقافة. دار الجيل 


للطباعة 1994. 
- قانون الأحوال الشّخصية وتعديلاتهء رقم 188 لستة 1959, 


الطبعة الخامسة 1989. 
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بعد إذَن الفتيه 


الكتاب المقدس. بيروت: دار المشرق 1997. 
الكتب الستةء الرياض: دار السلام للنشر والتوزيع 2000. 
الكنزاريا (كتاب الصابئة المقدس). ترجمة: كارلوس جلوت. 
مِنُشورات الماء الحي 2000. 


كتاب الصابئة المقدس الكنزارباء بغداد: الطبعة الأولى 


2000. 
الموسوعة الفقهية. الكوبت: وزارة الأوقاف والشُؤون الإسلامية 
1992. 


نهج البلاغة. شرح محمد عبدهء بيروت: مؤسسة الأعلمي 
للمطبوعات 1993. 

جريدة القّدس المريي؛ يومية سياسية؛ تصدر في لندن. 
الأعداد: 2917 2930 أيلول (سبتمبر) ‏ تشرين الأول 
(أكتوبر) 1998. 

مجلة آفاق عربية؛ فصلية أديية؛ بفداد. تأسست 1975. 

مجلة بين النهرين, العدد 68 الّنة 1989. 

مجلة سومرء شهرية أثريةء تصدرها مديرية الآثار العامة: 
بغداد. تأسست 1945. 

ميلة لغة المرب شهرية هامة؛: أسسها الأب أنستاس ماري 
الكرملي: بغداد 1911. 

مجلة المقتطف. شهرية علمية صناعية. أسسها يعقوب 
صروف. القاهرة 1876. 

مجلة الناقد. العدد 21. تموز 1993, 
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الفهارس 


1 فهرس الأعلام 


إن 
إبراهيم (التبي): 25» 226 
254 
إيراهيم. حافظ: 136 
إبراهيم حلمي عمر: 151. 
إبراهيم ين مسعد؛ 39. 


إيراهيم بن محمد( وَية): 


.250 


إيراهيم بن المهدي؛ 189. 


ابن أبي الحديدء عز الدين: 


.65 


أبن أبي جحيفة؛ عون: 289. 


این آبی داود: 237. 


ابن أبى دلف: 203. 
ابن أبي الذكب: 107 
ابن أبي الساج: 203. 


اين أبى الشوارب: 193. 


ابن أبي الصلتء أمية: 2309 
310 

أبن الأثير: 220. 

أبن الأخوة: 116» 117» 
119. 

ابن الأزرق: 243. 

أبن اسحقء محمد: 330. 

اين الأشعث: 110. 

أبن الأعرابي: 184 

اين بابويه: 248. 

ابن يسام: 333. 

أبن البواب: 118. 

ابن بويه: 174 175 

ابن تنباك» مرزوك: 219. 
ابن تيميةة: 116» 176+ 
7 302 
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سے 


رشيد الحيّون 

اين الجراح: 203. 

ابن الجوزي: 8ء 10 176+ 
3 214 332. 

أبن حبيب: 36 257 330. 


ابن حزم 9 71ء 188 
7 2219 232 


212 
248 
ابن حتيل؛ أحمد: 8» 1۱14ء 
6 177 247 263. 
ابن الخال: 197. 

ابن خلدون: 2301 331. 
ابن الرومي: 221: 222. 
آيْنَ الزييق مصعينة 106, 
ابن الساعي: 9 187. 

اين سمد: 9»> 106. 

ابن السكافي: 140. 

ابن سلام: 95: 116. 

أبن شهاب (محدث): 39. 
أين طيفور: 210 2332 

ابن عباس. عبدالله: 2171 


210 2 
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أبن عبد ربه: 9» 106. 

أبن عربسي» محي الدين: 
42. 

ابن عساكر: 111. 

ابن عقيل: 213. 

ابن الفرات: 194ء 195» 
3 205. 

ابن قدامة: 253. 

ابن قيم الجوزية: 210 - 
6 223 232 247« 
8 303 310. 

ابن كثير: 225 295. 

ابن ماجة: 298. 

ابن مسعود, عيدالله؛ 171. 
ابن المسيب: سميد: 256, 
ابن المعتزن: 196. 

أبن النجار: 10. 

ابن هشام: 330. 

ابن وكيع: 333 

أبو أسامة (محدث): 47. 


2 


سے 


أبو بصير: 175. 

أبو بكر: 106 264. 

أبو بكرة: 267 68. 

أبو تمام: 332. 

أبو الثقاء: 171 

أبو جعقر المتصور: 32: 
7 188 189. 

أبو حذيفة: 114. 


أبو حثيفة النممان: 223 


«33 114 73 “S6 9 
«180 «175 I7l1 «141 
«264 2263 2033ء‎ 196 

.302 3 


اق حنيفة التعمان المغربي: 
264 

أبو حيان التوحيدي: 9» 15ء 
203. 

أبوداود (محدث): 47ء 
238. 

أبو دلامة: 241. 

أبو الزعراء (محدث): 238. 
أيو سقيان: 36. 


تعد إذن الققيه 


بو السمح: 237. 

أبو الملاء المعري: 41ء 61ء 
JI8 117‏ 307. 

أبو هريرة؛ 253. 

أبونواس: 225ء 226» 227. 
أبو الوليد (محدث): 289. 
أبو يوسف (قاض)؛ 280 
6ل 245 247 

أتاتورك؛ مصطفى كمأل: 145. 
أتيس: 301 

الأثريء بهجة: [15؛ 158. 
الأخطل التغلبي: 137. 
الأخطل الصفير = بشارة 
الخوري 

اختيان: 203 205. 

إخوان الصفا: 59ء 260 
8 219 301 331. 


آدم: 20ء 22 32 228 
0 282 297« 304. 


أدونيس: 302. 
أدي شير: 200: 282. 
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2 


سے 


رشيد الخيون 


أرسطو: 330. 
أروى بنت أحمد الصليحي: 
205 


آزرمیدخت: 67. 

أسبازيا: 2128 166. 

اسحق (النيي): 254 283. 
إسحق الأئدلسية: 188 
أسماء بنث عميس: 212 43. 
أسماء ينثت اسان 110 
أسماء عبرت آغا: 118. 
أسماء يتت مخرمة: 119. 
إسماعيل (النبي): 284. 
الأشمري. أبو الحسن: 330. 
إشنوانا: 80. 

الأصبهاني» محمد بن داود: 
04م 

الأصفهاني. أيو الحسن: 268. 


الأصفهاني. ابو القرج: ف 
M06‏ 224_ 227 241 


الأصيعي: أبو سعيد عبد 
الملك: 225. 
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الأعظميء تعمان: 130 131. 
أفروديت: 24. 

أقلاطون: 226 27ء 223. 
آكل المرار: 110. 

الألوسي» محمد شكري: 151 
الألوسي» نعمان خير الدين: 
فلك 129 71 176. 
أم البنين: 185. 

أم جميل: 48. 

أم خارجة = عمرة بت سعد 
أم سلمة المخزومية: 41 
42 66« 109. 

أم كلثوم: 106. 

أم كلثوم بنت أبو بكر: 115. 
أم موسى الحميري: 0189 
6 202. 203„ 205: 
07 

أمجد = الزهاوي. 

أمنون: 26. 

الأفين (خليفة): 188 189. 
أمين. قاسم: 0127 147ء 
148. 


2 


سےا 


أنانا: 26ء 229» 230, 
الأتصارى. الشيخ مرتضى: 
27 

أتكاغوراس: 128. 

أهيان ين أوس: 301. 
آورتمو: 24. 

أوس بن ثايت: 57. 
أوفسطين: 24. 

أيشوعهب: 67. 

الأيوبي. صلاح الدين: 178 


(ب) 
البارزاني» مسعود: 319. 
بتول: 197. 
بثينة: 223. 
البحتري: 190» 0191 332. 
البخاري: 173 298. 
بدر الدجى = قرة العين 


بدوي» ذكي: 325» 327» 
08 


بدوي؛ نعيم: 336. 


بعد إذن الققيه 


برتو. معزر: 126. 

بوريس 138 

بشر الحافي: 10. 

بصري» مير: 157. 

بطرس: 33ء 34 292. 
بطرس الأكبر: 143. 

بطي. روشائيل: 0123 151 
بغا 207. 

لبقدادي. هية الله 49: 
0 330. 

البقاعي؛ برهان الدين: 213. 
بلال (مؤذن الرسول): 72. 
اليتاء هاشم: 334. 

البتاء. عبد الرحمن: 103, 
بنت الطراح: 119 

بنفشا: 188. 

البهبهاني: 280. 

يهلوي: رضا: 145. 

بهلوي» فرح: 145. 


بهلوى. محمد رضا: 145. 
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2 


ا 


١ 


رشيد الخيون 
بوران: 66ء 188› 490 
205 
بولس: 32› 293. 
بيل (مس): 129. 
بیهم» جميل: 123. 
(ت) 
تاتشر: 169. 


تاج الملوك: 145. 


التبريزي؛ الميرزا جواد: 


25 328 
تمارا: 26. 


التنوخيء المحسن ين علي: 
9 105ء 497 202. 


التوزي» أبو علي أحمد: 184. 
(ث) 

تایت بن ستان بن قرة؛ 199. 

تفاعة ين أشوبية 212, 

كمل: 203» 205 207. 
)ج( 

جاير ين عبدالله: 47. 
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الجاحظ: 4225 227: 
7 301 330 

الجادرجي؛ كامل: 338 
جبريل: 051 229. 

الحجاج: 173. 


الجرجاني (قاض): 2332 


الجرجرائي. محمد بن أحمد: 


204 
الجزري. عبد الرحمن: 300. 


جعدة بنت الأشعث: 64. 


الجعدي؛ مهدي بن الملوح: 


.25 

جعفر ين أبي طالب: 42. 
الجعفري» صالح: 121» 122. 
جميل (شاعر): 223. 
جميل حافظ: 137 

جميل؛ محمد: 123. 

جميل المدرس: 151ء [16. 


الجواهري: 120 121 147 


جورجيس بن جبرائيل: 32. 


جولدتسيهر: 222. 


سے 


2 


جولييت: 227. 


جيجك: 189. 


)ج( 
حافظ. عبدالحليم: 209. 
الحاكم (بأمر الله): 205. 
حام: 243. 
حامد بن العياس: 196ء 198. 
حامورابي: 24: 29: 80: 
84 118 
حبابة: 185. 
الحيوبي؛ محمود: 151. 
حبيبة بنت زيد بن أبي 
هريرة: 51. 
سز 189 
الحسن بن سهيل: 190. 
خسن الشيرازية: 203. 
الحسن بن طلال: 336. 


الحسن بن علي: 64> 265 
7 238 


حسان بن ثابت: 259. 


تمد إذنٍ القعيه 
الحسين بن علي: 138ء 
3 237. 
الحسني» عبدالرزاق: 333 - 
35. 
الحلاج: 198. 
الحلي. أبوالقاسم تجم 
الدين: 270. 
الحلي» جمال الدين الحسن 
بن يوسقف؛: 270. 
حمادة: 187. 
الحنفي» نجدة بن عامر: 
243. 
حواء: 22> 32 69ء 230 
حور: 189. 

رخ 

خاضع: 189. 
خاطف: 195. 
الخال = ابن الخال. 
خالد بن الوليد: 277. 


خالد بن يزيد: 186. 


a75 


رشيد الحيّون 
خامنثي, آية الله: 318. 


خديجة بنت خويلد: 036 


42 119 
الخصاف: 116. 

الخصيبي: 203. 

الخطيبء الشيخ علي: 251 
خلوب: 189. 


خليل بن نجم الدين أيوب: 


.206 


خمرويه بن احمد بن طولون: 


.188 


الخميني, الإمام: 269. 


الحوئي. الإمام أبو القاسم: 


9 325 
الخوري؛ بشارة (شاعر): 37. 
الخيزران: 186 189. 

0 
دادوين: 301. 
داود (النبي): 300. 
الدبيقي: 10. 
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دراوور؛ الليدي: 0333 336. 
دستنبوية: 195. 

دشتي: 9 336 337. 
الدليمي: 162. 

دموزي = عشتار 
الدمياطي: 10. 


الدميري: 28[1. 304. 
308 311 


ذيوجاقض: 117 
)3( 
الذهبي: 214. 
لق 
راكطة: 189 
راحيل: 130 
الراضي العباسي: 188. 
الراوندي. القطب: 305. 
الراويء عيدالملك: 138. 


الربيمي؛ نجيب: 93. 
رتر: 222. 


2 


ا 


١ 


الرحال» حسين: 151. 153. 
الرصافيء عبدالنتي: 62» 
336 


الرصافي؛ معروف: 682 
5 5كلء 1486 149« 
58 337 338 
الرماني: 11 
دودولفء. كورت: 333 - 
4 336. 
الروذراوري: 202. 
روميو: 227. 
ریا: 188. 

)0 
الزبرقان بن بدر: 70. 
زبيدة: 186 2189 190. 
الزرقاني: 221. 
زغلول؛ سعد؛ 148 
زمرد خاتون: 206. 
الزنداني؛ الشيخ عيدالمجيد: 
9 260. 


مد إذن الققبه 
الزهاوي» أسماء: 149. 


الزهاوي. الشيخ أمجد: 94ء 
J30 7‏ 131 149« 
8 166 272. 


زياد بن أبيه: 68. 

زيد بن الخطاب: 277 
زيدان: 197 203. 
زين: محمد أمين: 140, 


زين الدين. تظيرة: 10: 
c43 «142 6‏ 145« 
6 156. 


زينب بقتت جحیش: 109. 
(س) 

سارة: 25> 26ء 254. 

سافرة: 137. 

سالم: 4 115 

السالمي؛ نور: 263. 

السامرائي: عبدالكريم: 152. 

السيزواري. السيد عبدالأعلى: 


69 
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ست الملك: 205. 
سجاجيثت السازث: 30 
2 185. 


سركيس. يعقوب: 320. 

سعد بن عبادة: 245 46. 
سعود بز عبد العزيز: 26 '. 
سعيد. إقيال: 145. 

سعيد بن الربيع: 54. 
السقاح. أبو العياس: ٠41‏ 
189. 


سفور: 145. 
سقراط: 128. 


سلامة البربرية؛ 185 
8 189. 

سلمى بنت عمرو بن زيد: 36. 
سليم بن ثويشي بن سعييد: 
257 

سليمان [النيي): 2301 304. 
سمية: 68. 

سنان بن ثابت بن قرة: 199. 
الستدي. الشيخ بديع الدين: 
3 
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سهلة بنت سهيل: 115. 
السوا بنت الأعيس: 36. 
السيد» محمود أحمد: 151 
السيستاني. السيد علي: 269. 
السيوطي: 9 322. 

(ش) 
الشاضمي: 10ء 4119 71اء 
224 232 262 263„ 
265 296 302. 


الشالجي. عبود: ١202‏ 206. 
شبث بن ربعي: 72. 
الشبييي. محمد رضا: 156» 
87 

شجاع: 189. 

شجرة الدر: 206. 

شرارة؛ عيداللطيف: 222. 
الشرقي. علي: 231. 

الشريف الرضي: 224. 

شمبة (محدث): 289. 


شعراوي» هدی: 126. 


2 


ا 


١ 


شعلة: 189 
شفبيه 73 189 194 
9وو 
شكلة الظفرية: 189. 

شلتوت؛ محمود: 2178 180. 
شمس الضحى = قرة العين 
الشهرستاني. هبة الدين 286 


07 


117. 
الشواف» عبداللطيف: 93. 
شوعيء الهام مهدي: ۰259 
260 

شوقي. أحمد: 136 
الشوكاني: 263. 

شوكت؛ سامي: 151» 152. 
الشيع الصدوق = ابن بويه 
شيخة سبط ابن الجوذي: 


119. 
الشيرازي. محمد الحسيني: 
5 269 

(ص) 


الصايىء؛ إيراهيم ين هلال؛: 
224. 


مد إذنٍ القّقيه 

الصاحب بن عياد: 56ء 317. 
الصادق؛ الإمام جعفر: 0172 
4 175 264. 
صالح (محدث): 39. 
صالح بن وصيف: 1۱92ء 193. 
الصياح» حسن: 257. 
صدام حسين: 165» 258. 
الصدر: محمد باقر: 141. 
الصدن: معد محمد صانق 
164. 
صدقي» عوني بكر: 151. 
صفوان بن المعطل: 43ء 66. 
صوريا: 47 

(ض) 
ضرار: 189. 

رط 
الطيرسي: 171. 
الطبيري: 40 54ء 36 


.330 «225 73 69 7 


طرفة بن العبد: 332. 


3798 
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سے 


رشيد الخيُون 

طلحة بن عبيدالله: 109. 
طه» محمود محمد: 77. 
الطهراتي. آغا بزرك: 337. 


الطيار = جعفر بن ابي 


طالب. 
(ظ) 
ظلوم: 188. 
)ع( 
عائشة (أم المؤمنين): 37ء 
9 431 44 48 4653 
66< 68« 106 _ 109« 
3 177 185« 260« 


3 265 268« 298. 
عائشة يتت طلحة: 2105 
127 129. 

عاكة بثت مرة 36. 
عارف > فؤاد عارف. 
عاصم بن عدي: 45 46. 
عافن المكدية )29 

عامر بن جشم بن حبيب = 


اليشكري 
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العامري. عبدالعزيز بن 
عبدالله: 39. 

العاملي. محمد بن الحسن: 
70م 

العياس بن علي: 163- 

هبد اتهميد [السلطاڻ): 82 
ل 

عبدالرحمن بن عيسى: 317. 
عيد الرحمن بن مهدي: 237. 
عبدالعزيز آل سعود: 126. 
عبدالعزيز بن الوليد بن 
عبدالملك: 41. 


عبدالكريم = قاسم 


عبدالكريم 
عيدالله بن بان: 177. 
عبدالله الجيرين» 177. 


عبدالله بن جشر: 233 
عبدالله بن عيد المطلبة 
283. 

عبدالله بن عمربن 
الخطاب: 262» 298. 


2 


سے 


عبدة بنت عيدالله بن يزيد 
بن معاوية: 190. 

عبدة, محمد: 40. 

عثمان بن الهيثم: 66. 
النيكسيق: سم +2177 
عروة بن حزام؛ 218. 

عروة بن الزبير: 39. 

تُريب: 188 

الكزى (صنم): 236. 

عزير: 301. 

الحسكريء. مرتضى: 159. 
عشتار: 24, 26ء 80 229. 
عطارد بن حاجب: 71. 
عطية. عزة: 114. 

علم = اختيار 

العلوي. هادي: 200. 

علي بن أبي طالب: 256 62 
- 4ق 66« 68« 69« 108« 
171 
334. 


علي» مصطفى: 151 2153 
161. 


85اء 254 305 


عد إذنٍ الققيه 


عمر بن الخطاب: 47 48: 
56 12 
171« 


«I10 95 


277 

عمرة بنث سعد: 36. 

العميدي» أبو سعيد: 333. 

العثبري. عباس بن 

عبدالعظيم: 237. 

عواد. كوركيس: 320. 

عيسى بن علي بن عبد الله 

ين عباس: 187. 

عيسى ابن مریم = المسيح 
لغ 

غادر: 187 

غازي بن فيصل: 2127 151. 

غاندي» المهاتما: 308 

غريب: 195 


الفزائي. أي و حامد: 68ء 
6 244 246. 


غسان» غادة: 153ء 155. 
غصن: 188. 
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رشيد الحيون 


غضيض: 187. 
غفنء ویس 222 
غنيمة؛ يوسف: 320. 


(ف) 
فائدة الشيخة: 119. 
القارابي: 184 
فاطمة (قهرمانة): 205. 
فاطمة بنت الأقرع: 118. 
فاطمة بنت الحرشب: 36. 
فاطمة بنت الحسن بن صلاح 
الدين: 206. 
فاطمة الزهراء: 60ء 139: 
251 
فالنتین: 211. 
فرعون: 25. 
فريدة: 188. 
فضل الله السيد محمد 
حسین 53 251 318 
FS‏ 
فکیکي؛ توفيق: ١127‏ 152 - 
4 56 158 
فهمي المدرس: 161. 
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فؤاد عارف: 138 139. 
فواز. زینب: 10. 
فيصل الأول: 121. 

(ق) 
القاري: جعفر بن محمد: 
212 
قاسم عيدالكريم: 93> 294 
5 
قاشا (راهب): 320. 
القاهر بالله العباسي: ۱188ء 
6 199 203 207. 
قاواقجي» مروى: 144 
قبانيء نزار: 209» 2210 
2132 


قبيحة: 2186 190 194ء 
27 


قتول: 188. 
قتيلة: 110. 


قراطيس: 189 
كرب: 189. 


القرضاويء الشيخ: 276. 
قرة العين؛ 127 129 188. 
القسطلاني: شهاب الدين 


أحمد: 322. 

القشيري: 304. 

القصاب. عبدالمجيد: 124. 
قطر ألندى: 188. 

قيس بن الأشعث = ابن 
الأشعث 


فيس بن ذريع: 223» 224: 
026 
قيس ين عاصم: 71. 


قيس بن معاذ: 225. 


(ك) 
الكاثب» محمد بن الحسن: 
332 
كاشف القطاء, السيد محمد 


احسين: 91. 


بعد إذنٍ الققيه 


الكرخي. عيود: 157 
الكردي» أحمد الحجي: 8. 
الكركي. الشيخ علي بن 
الحسين: 270. 
الكرملي. أنستاس ماري: 320. 
كرونبام. خون: 222. 
كسرى أبرويز: 66ء 205. 
الكمبي. الشيخ خزعل: 145. 
كمال. مصطفى: 143. 
که جه جي. انمام؛ 162 
الكيلاتي. عبدالرحمن 
النقيب: 82. 
الكيلاني. عبدالقادر: 141. 
کلینتون» هيلاري: 169. 

(ل) 
اللات (صنم): 236. 
لینی: 227 
لفسفروخ: 67. 
ليلى بثت الخطيم: 110. 
ليلى المامرية: 223» 224ء 
6 _ 228 231. 
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ليليث. ليلياثة: 228» 230: 
231 


ليندسي (قاض): 76. 


)م( 
المأمون: 188 190 212. 
ماردة: 189. 
مارية بنت الجميد: 36. 
الماشطة؛ عبدالكريم: 162. 
مالك بن أتس: 49ء 171 
221 263 302 
المارودي: 116. 
متى: 231 33. 
المتقي: 189» 203. 
المتنبي: 63» 
المتوكل على الله: 188ء 
9 -191. 207« 257. 


.333 2 


مجالد: 47. 

مجاهد بن موسى: 237. 
محل بن خليفة: 237. 
محمد (6ه): 109 112» 
0 336. 
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محمد بن يقية: 204. 
محمد بن عبدالوهاب: 277. 
مخارق: 188. 

مراجل: 189. 

مرجان: 189. 

المرزبائي: 220. 

مروان بن الحكم: 186. 
مروان بن محمد: 188. 
مريم (السيدة): 35 272 
311 


مزنة: 118. 189. 
المستضيء بأمر الله 188. 
المستعين بالله: 188› 192. 


المستكفي العياسي: ١188‏ 
9 203« 205. 


المسعودي: 331. 
مسكويه: 202. 

مسلم (الإمام): 173 
المسيح: 30: 33 35 


.303 .300 0 


2 


سے 


مشكور. محمد جواد: 330. 
مُصفي: 187. 

المطهري» آية الله 76. 
المطيع: 189. 

معاوية: 70 71. 

الممتز: 186: 189 - 0192 
198. 

المعتصم بالله: 188ء 189. 
المعتضد: 188 189 
4 195. 
المعتمد: 2188 
المغتطاي؛ علاء الدين: 213. 
المغيرة بن شعبة: 48. 
المقتدر بالله: 3 2176 
4 _ 199 202 
205 

المكتفي بالله: 189 194. 
مناة (صنم): 236. 
المنتصر: 2190 191. 
المنجد؛ صلاح الدين: 200. 


193 


203 


المفجم؛ يوسف بن يحيى: 
4 205. 


بعد إن الققبه 


منزوي: علي تقي: 337. 
منشم العطارة: 119. 
مكليتن. جي: 276. 
المهتدي: 189 194 
المهدي (المنتظر): 303. 
المهدي بن المنصون: 185 
186« 189. 
موسى (التبي): 31 288» 
303. 
موسى بن تصیر: 186۔ 
موسى الهادي بن المهدي: 
7 189. 
الميلاني. فاضل: 2325 
029 

(ن) 
الناصر لدين الله: 18 
189. 
ناظم باشا: 131 132. 
تاعم: 186 194 
التجقي» مجم حسن: 1270 
280 ` 
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رشيد الخيّون 

تجفي, محمد علي: 337. 
نجم الدين أيوب: 206. 
النديم» أبو الفرج: 332. 
النسائي (الإمام) 2173 241. 
التشار. محمد حمدي: 132. 
النظام؛ إيراهيم بن سيار: 
9 250« 306 

نظم: 204. 

نظيرة = زين الدين» تظيرة 


كفيسة بت السسن بن وید 
19 


النقشيتدي, الشيخ محمد 
سعيد: 130+ 132› 133. 
النميري: جعقر: 77. 
النوبختي: 330. 

نوت (صتم)+: 309. 

نوح (النبي): 243 282. 
نوري السعيد: 140. 

النويري: 9. 


تياسونء جارلز: 222 
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(ھ) 
هاجر: 254. 
الهادي: 186» 189. 
هاران: 25. 
هارون بن تميم: 238. 
هشام بن الحكم: 250. 
هشام بن عبدالملك: 190. 
هلال بن أمية الواقفي: 46. 
الهمذاتي؛ عبدالرحمن بن 
عيسى: 317: 318. 
هند بنت عتبة: 36. 
الهنديء علاء الدين المتقي: 
173. 
هيبل زيوا: 229. 
هيلانة: 187. 

لو 
الوائق بالله؛ 188 189. 
الواسطي: 49. 


الواعظ. مصطفى تور الدين: 
130. 
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الواقدي: 9. 
الوردي» علي: ١159‏ 


ورقة بن نوفل: 42. 


.160 


وضیفه 207 
الوليد بن عبدالملك: 2185 
186. 

(ي) 
يحيى البرمكي: 22. 


يحيى بن زکریا: 77 


تمد إذنٍ الققيه 


يحيى بن عبدالله: 205. 
يحيى بن موسى البلخي: 47. 
يحيى بن الوليد: 237: 238. 
يزيد بن عبدالملك: 186 
اليشكري» ذو المجاسد: 57. 
يعقوب (التبي): 310 311. 
يوسف» فوزية عيد: 259 
260. 


يونس (محدث): 39. 
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ا 
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2 فهرس البلدان والأمكتة والبقاع 


0 
أربيل: 167 
الأردن: 89ء 127. 


الأزهر: 114» 127» 178: 
0 318« 325. 


استانبول: 130. 
إسرائيل: 255. 
أفنانستان: 76ء 236. 
أمريكا: 76. 

الأنبار: 105. 
الأندلس: 186. 

أور: 26. 


إيران: 104 129, 145» 
3 251 271 319 
7 


(ب) 
باب الشيخ: 141 
باريس: 104. 
بريدة: 126. 
بريطانيا: 169» 325. 
اليصرة: 48ء 63ء 68ء 80ء 
cl45 «125 «08 66‏ 
2 185 294 320. 
بغداد: 2,20 73 85ء 86» 
105 120 123 _- 26|« 
9 130« 135 37|« 
141 149« 151« ككالء 
8 162« 166« 76|« 
9 192< 195« 197« 
8 235 320« 336. 


بوسطن: 337. 


رشيد الخيّون 

بيت المقدس؛ 199. 

بيروت: 2.142 320› 337. 
(ت) 

تركيا: 104ء 123 43ء 


H1 
.104 90 89 تونس: 20ء‎ 


رج( 
الجزائر: 236. 
الجزيرة العربية: 8> 0335 
38 70. 


الجمل (معركة): 62ء 66: 
68 


جتديسايور: 32. 

)ج( 
حارة البغايا؛ 68. 
الحجاز: 49ء 127. 
حجة 359 


حضرموت: 110. 
حلب 42 
الحلة: 130. 
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د 
الدار البيضاء: 20. 


دجلة: 188ء 197 199 


205 
الدرعية: 277. 
دلمون: 282. 


دمشق: 119 142., 206. 


الديوائية: 130. 


)0 
الرافدين: 228. 


ريجنت بارك: 209. 


(س) 
سامراء: 190 192 193 
سدني: 337. 
السودان: 77 254 
السوربون: 146. 
سوريا: 19ء 89 128 
163. 


سوق يحيى: 199. 
السويد: 2153 337. 


2 


لتم 
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(ص) 
الصرائف: 162. 
صعدة: 206. 

(ط) 
الطاكف: 68. 
طهران: 145. 

لع 
العتبات المقدسة: 139 165 
ی 212 


العراق: 13ء 19 20: 49ء 


78 _ 80 82 83« 86« 
89« 90« 95<« قف «LO‏ 
3 26ء 127 134« 
8 148 62 64لء 
228 229 235 236« 
A72 258‏ 305+ 319« 

م 


(ق) 
القاهرة: 130ء 213. 


القدس: 199. 


قرطبة: 71 72. 
القرية الفضية: 197. 
قصر بركوان: 190. 
القصيم: 126. 
قورنتس: 32 _ 292. 
(ك) 
الكاظمية: 129 141. 


كريلاء: 85 128ء 135» 
J65 163 38‏ 337 


كردستان: 167 319. 
كركوك: 235. 


الكمية: 42ء 107ء 199., 
277 
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رشيد الحيون 
الكوقة؛ 73, 123 ١164‏ 
165. 
الكويت: 22. 
فق 


لبتان: 19» 142ء 157. 


لندن: 104 209ء 320ء 
337 


)م( 
المحمرة: 145. 
المدرسة البارودية: 151. 
المدرسة الظاهرية: 213. 
المديتة؛ 72ء 119. 
مدينة الثورة: 162 
مسجد السهلة: 164. 
مسقط: 257. 


مصر 478 89) 127» 
8 2206 214. 254. 


المصطلق (غزوة): 43. 


المغرب» 89. 
مكة: 72 193 199» 
41 
392 


المملكة العربية السعودية: 


26 

الموصل: 79ء 125. 

ألميدان (محلة): 125. 
(ن) 

الناصرية: 99. 

تج 1325ء 228 


النجف: 99> 120 123: 
دقل 140 . 142 158« 
65 72 


النرويج: 163. 
زه 

الهند: 271ء 308. 
0 


وادي لالش: 282. 


واسط: 198. 


(ي) 


يترب: 108. 


,33 


اليمامة: 72 288. 


سے 


7 


اليمن: 119: 206» 6260 
008 


تعد إذنٍ الثقيه 


اليمن الديمقراطية: 12» 90. 
اليونان: 223. 
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3 فهرس الأمم والقبائل والطوائف 
والفرق والجماعات 


(i) 
:250 الإياضية. الإياضيون:‎ 
263 2 
191 الأتراك: 143, 44ل‎ 
.193 
»179 الإخوان المسلمون:‎ 
0.75 
.250 الأزارقة: 254ء‎ 
:252 »244 الإسماعيليون:‎ 


7 264 
الأشاعرة: 250. 
الأشورية؛ ٠25‏ 309. 
الأكاديون: 229» 257. 
الإمامية؛ 58) 99. 


الأمويون: 11ل 185 186» 


190-188 226 241. 
الأندلسيون: 189. 


الأيزديين/ اليزيديون: 286 
0 282 318 333 - 
338 


(ب) 
البايليون: 118 283. 
الباطنية: 244. 
بنو إسرائيل: 27» 288. 
بنو تغلب: 30, 
بنو تميم: 241. 
بو حنيفة؛ 288. 
بئو عامر: 48, 224: 225. 


البوذيون: 303 


2 


سے 


رشيد الخيّون 


ثمود: 313. 
الثالية: 250. 

(خ) 
الخزرج: 45. 
الخوارج: 243. 250. 


)2 
الراشدي. الراشدية: 111» 
185. 
الربانيون: 25. 
الروم: 67ء 118 189 


211 

اق 
الزيدية. الزيديون: 2246 
2 263 

(س) 
السامريون؛ 309. 
السريانية: 284. 
اة اله ن 5 
IB 26‏ 229 230 
396 


310 282 7 


(ش) 
الشعوبية: 241. 
الشيخية: 128. 
الشيوعيون: 138. 

(ص) 
الصائبة 26, 86 287 
255 


«294 
334 


228 
«281 
295 
335 


الصفويون: 270. 
الصقلبيون: 189. 

2 
عبد القيس: 108. 
العلويون: 65. 

(ف) 
الفاطميون: 205 244. 
264. 


الفرس: 309. 


1252 229 


«291 284 
318 3 


.36 
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(ق) 
القرامطة: 198. 
قريش: 36 2236 241. 
(ك) 
الكاثوليك: 31: 35. 


الكرد. الكردية: 50ء 100ء 
167 


كثعان: 26. 
)0( 
اللاويون: 236. 
)م( 
المعتزلة: 222 249 306. 
الموسوية: 26» 27 28. 
العمسيضيوق 22ء 3530ء 


بعد إِذَنٍ المقيه 


«160 142 124 42 
292 291 255 64 
.294 

الك 
التصراتية: التصارى: 2:33 
2 70 303. 

ره 
الهندوس: 271» 280: 308. 

(ي) 
اليهود. اليهودية: 25: 28 _ 
0 32< 7ك 791 124« 
5 164ء 252: 255 - 
7 271 ]281 282« 
7 291 294 299„ 
2 303 311. 

387 


2 


سےا 


١ 


الباب الأول 
الفصل الأول: النّساء الشّرائع والأحكام OAS‏ 
الفصل الثاني؛ المرأة العراقية إلغاء الأحوال الشّخصية .... 79 
الفصل الال السُّفور والججاب معارك تحرير الساء .... 103 
الفصل الرًابع: مصافحة النّساء بين الور والتّيجُور ....... 169 


الفصل الخامس: ربات القصرر أمهات الأولاد 


TSS RSs E SARS RA والقهرمانات‎ 
21001000 0 0 . القهرماتات‎ 
i E [11 .. مِن أشهر القهرمانات‎ 


الفصل السادس: أحكام العشق إباحة اللّذة أهرن الشَّرينَ .. 209 
الباب الثاني 


الفصل الأول: أحكام الطفولة الآخرة والرّدة والختان .... 235 
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رشيد الحيُون 


الفصل الثَّانِي: عرائس الموت الوطا وبقية الاستمتاعات ... 259 


الياب الثّال 
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3- فهرس الأمم والقبائل والطوائف والفرق 
والجماعات EOFs e‏ 
المحتوى 399 
400 
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e RE 
بعد إذن الفُقيه لالض‎ 
5-0607 


«هذا الكتاب أسميته (بعد إذن الفقيه) لي لمت يها 
وسيقولها الغاضبون مما كتبت. لكن لي الحق؛ مثلما هو لغيري: في 
مناقشة ما يمس المجتمع والحياة من قضايا باتت خطرة يجري 
التعامل بها بجمود الذّهر وكأنه توقف عن الجريان. مع أن كل 
شيء يتحرك حولنا وينطلق نحو الأمام» فليأذن لنا فقهاء العصر 
بالتعبير عما نظنه لا يتوافق مع روح العصر». 
بهذه الجرأة العلمية والأدبية يركب الدكتور الخيون المركب 
الأصب كاهو اا 
يفتح الباب على مصراعيه في القضايا العالقة: في أحوال 
النساء مثلاً, وما يتعلق بهن وبتاريخ سطوتهنٌ المستورة خلال 
الدولة العباسية. وفي الحجاب والسفور» ومصافحة المراة. 
وربات القصور. وبعدها يأتي بما يخص حكم العشق: وهو أيضاً 
من متعلقات النساء. هذا بعض من الموضوعات التي يقتحمها 
الدكتور رشيد الخيون. وقس عليها بما يزخر به الكتاب من مواد 


وموضوعات تراثية. 


Madarek | /] 5 


ي نشر. لر ة ونفريب Cecing btne. EEE‏ 


